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1 Nach Seite 56. Sofern nicht anders vermerkt, stammen die Abbildungen von der 
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Karten (Seite XIX-XXIID) 


1 Distrikt Daksina Kannada, mit Lage innerhalb Karnatakas und Indiens. (Aus: UPADHYAYA 
& UPADHYAYA 1984, nach S. 24) 

2 Tulu Dialektzonen. (Aus: UPADHYAYA 1988, vor S. 1) 

3 Distrikt Daksina Kannada, Ausschnitt Ost-West-Route einwandernder Gottheiten mit - 
Markierung des Kerngebiets der Untersuchung. (Aus: CENSUS 1981, nach S. 269) 

4 Mangalore Tälukä, südlicher Ausschnitt. (Quelle: Commissioner for Settlement 
and Land records in Mysore, Bangalore - Map of Mangalore Taluk, South Kanara 
District, Mysore, o. J.) 

5 Mangalore Tälukä, nördlicher Ausschnitt. (Quelle: wie Karte 4) 


Notentranskriptionen (von Joseph Kuckertz) 


1 Säräla Jumädi-päddana (TEXT 9a), Rezitationsweise bei der ersten Invokation (vosaya 
malpunaga päddana), Seite 74 

2 Säräla Jumädi-päddana (TEXT 9), Rezitationsweise beim Aufbinden des muga (muga 
yernaga päddana), Seite 75 

3 Känteri Jumädi-päddana (TEXT 19), vosäya malpunaga päddana, Seite 176 


VORWORT 


Als Valentina Stache-Rosen, der ich zuerst 1979 in Bangalore begegnete, mich 
1979/80 einlud, mit ihr Festrituale für lokale Gottheiten an der Westküste Südin- 
diens zu besuchen, ließ ich mir noch nicht träumen, daß diese Rituale und ihre 
mündliche Literatur für mich als „klassische‘‘ Indologin einmal über längere Zeit 
zum Hauptarbeitsgebiet werden würden - wenn auch die großartigen Inszenierun- 
gen der Begegnung zwischen Göttern und Menschen, als die ich die Feste erlebte, 
mich von Anfang an faszinierten. Im Laufe der achtziger Jahre wurde jedoch 
immer deutlicher, daß die Tage der traditionellen „Volkskultur‘ gezählt waren 
und besonders die weitere Überlieferung bestimmter Gattungen mündlicher Texte 
stark gefährdet war. Kürzere Recherchen 1983 in Süd-Kanara und erste Gespräche 
mit Günther-Dietz Sontheimer machten mir klar, daß eine umfassendere Doku- 
mentation unumgänglich war. Sie versprach unter anderem auch Resultate, die 
Sontheimers Arbeiten zur Volksreligion des Dekhan sinnvoll ergänzen und die 
Interpretationsansätze an neuem Material überprüfbar machen würden. Nach 
sechswöchigen vorbereitenden Feldforschungen 1984 und ergänzenden Archiv- 
arbeiten in Basel und London wechselte ich Anfang 1986 an das Südasien- 
Institut, Heidelberg, und widmete mich bis 1990 im Rahmen eines bei Sontheimer 
durchgeführten DFG-Projekts der Erforschung einer Gruppe von Volkskulten Süd- 
Kanaras und ihrer mündlichen Literatur. 1990 wurde meine Studie mit Texteditio- 
nen und Übersetzungen von der Fakultät für Orientalistik und Altertumswissen- 
schaften der Universität Heidelberg als Habilitationsschrift angenommen. Das 
vorliegende Buch ist eine überarbeitete Fassung jener Schrift. Nach dem 
plötzlichen Tod Sontheimers im Jahre 1992 bleibt mir nur noch, nun auch ihm, 
zusammen mit Valentina Stache-Rosen, dieses Buch zu widmen. 

Das Verzeichnis der benutzten Literatur wurde bei der Überarbeitung 1992/93 
und letzten Ergänzungen der Druckvorlage 1995 weitgehend auf dem Stand von 
1989 belassen. Bei angegebener Literatur mit späterem Erscheinungsjahr handelt 
es sich zumeist um Fälle, in denen ich die entsprechenden Arbeiten als Vortrag 
oder in Manuskriptform schon 1989 kannte und z.T. als solche angeführt hatte 
und diese inzwischen in gedruckter Form vorliegen. Dies gilt vor allem für die 
Beiträge eines 1988 und 1989 in Heidelberg von Lothar Lutze und mir ver- 
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anstalteten Interregional-Seminars „Indian Folklore: Modes of Transmission and 
Performance“ die inzwischen in dem Band „Flags of Fame, Studies in Indian Folk 
Culture“ publiziert wurden (BRÜCKNER et al. 1993). Der Band enthält auch den 
letzten großen Aufsatz von SONTHEIMER, der die Quintessenz seiner langjährigen 
Forschungen zum Khandobä-Kult darstellt. Bei mehrbändigen noch nicht 
vollständig erschienenen Werken wie dem Tulu-Lexikon und dem Handbuch 
religionswissenschaftlicher Grundbegriffe wurden die inzwischen erschienen 
Bände ergänzt. Femer wurden Verweise auf eigene neuere Arbeiten hinzugefügt, 
die wichtige Teilbereiche und Texte des hier vorgestellten Themenkomplexes 
abdecken. BRÜCKNER & POTI 1992 bieten Text, Übersetzung, Tulu-Kurz- 
grammatik und kontextualisierende Studie einer im 19. Jh. von dem Basler 
Missionar MÄNNER gesammelten Geschichte aus dem Bereich des untersuchten 
Kultes. Der Aufsatz geht auf den Inhalt der alten Sammlungen MÄNNERS (1886a) 
und BURNELLS (1894-97) und ihr Verhältnis zueinander ein. BRÜCKNER 1993d 
bietet englische Übersetzungen von Text 17 und 18 und erörtert deren rituellen 
und lebensweltlichen Kontext. BRÜCKNER 1993a enthält eine deutsche Über- 
setzung von TEXT 19. BRÜCKNER 1993b beschäftigt sich mit den Anfängen und 
der Entwicklung der Basler Mission im 19. Jh. in Süd-Kanara und mit ihrem 
Beitrag zur Tulu-Forschung. Die dortigen Überlegungen, besonders zur 
Perspektive der Mission, ergänzen die in diesem Buch gebotene Forschungs- 
geschichte. Der Beitrag wird ferner durch interessantes altes Fotomaterial aus den 
Archiven der Basler Mission bereichert, dem eigenes Bildmaterial hinzugefügt 
wurde. Als Ergänzung zum Abbildungsteil dieses Buches sind auch die Ab- 
bildungen in BRÜCKNER 1993c anzuschen. Dort werden ferner die Beobachtungen 
zur Ikonographie weiter fortgeführt. 

Da die Identität der Gottheiten sich ganz wesentlich in ihrem Erscheinungsbild 
und ihren Verhaltensweisen bei den Festritualen manifestiert, kommt den 
Abbildungen in dieser Arbeit große Bedeutung zu. Es war nicht einfach, aus etwa 
viertausend Dias und siebenhundert Schwarzweißaufnahmen eine Auswahl zu 
treffen. Ich habe mich bemüht, zum einen mehrere der erwähnten Gottheiten in 
voller Festaufmachung zu zeigen, zum anderen charakteristische dramatische 
Szenen und rituelle Interaktion anschaulich zu machen, und ferner auch das 
lebensweltliche Umfeld einzubeziehen. Seit Ende 1986 habe ich etwa zwanzig 
Feste und vier Büffelrennen teilweise zusätzlich durch Video-Aufzeichnungen 
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dokumentieren können. Ein Zusammenschnitt (30 Minuten) der in Kapitel 3.2 
beschriebenen Rituale befindet sich im Bildarchiv des Tübinger Seminars für 
Indologie und kann dort eingesehen werden. 

Der Text- und Übersetzungsteil wurde von der Studie getrennt, um diese auch 
unabhängig von der Lektüre der dravidischen Originaltexte benutzbar zu machen. 
Die besprochenen Texte werden in der Studie jeweils noch einmal zusammen- 
gefaßt. Von den 24 Texten habe ich zwanzig selbst aufgezeichnet, der Inhalt von 
etwa vierzig weiteren meiner Aufnahmen, die nicht abgedruckt sind, fließt durch 
Verweise und Zusammenfassungen in die Argumentation der Studie ein. Dem 
Text- und Übersetzungsteil, der auch einen Beitrag zur dravidischen Linguistik 
und Literaturwissenschaft darstellen soll, und der ebenso getrennt benutzbar ist 
wie die Studie, ist eine eigene Einleitung vorangestellt. Eine vorgezogene Lektüre 
empfiehlt sich, da die dortigen Erläuterungen z.B. zur oft unterschiedlichen 
Schreibung von Tulu-Begriffen auch für die Studie gelten. Schreibvarianten sind 
ferner im Glossar und zum Teil im Index angegeben. 

Mein Dank gilt sowohl Personen als auch Institutionen: Von den Institutionen 
ist an erster Stelle die Deutsche Forschungsgemeinschaft zu nennen, die 1984 eine 
erste Reisebeihilfe gewährte, das diesem Buch zugrundeliegende Projekt ein- 
schließlich der Feldforschungsaufenthalte von 1986-1990 finanzierte, und durch 
einen Druckkostenzuschuß nunmehr die Veröffentlichung ermöglicht. Ich danke 
der Deutschen Forschungsgemeinschaft ganz besonders für das Verständnis, daß 
meinem Wunsch nach Abbildungen entgegengebracht wurde, obwohl sich die 
Druckkosten hierdurch — sowie durch den umfangreichen Textteil — erheblich 
erhöhten. Ich danke ferner der India Office Library, London, und dem Archiv der 
Basler Mission in Basel, besonders Herrn Paul Jenkins, die mir wichtiges Tulu- 
Material aus dem 19. Jahrhundert zugänglich machten, das zum Teil Eingang in 
diese Arbeit gefunden hat. In Süd-Kanara gebührt mein Dank der Universität 
Mangalore für erwiesene Gastfreundschaft, und besonders der Abteilung für 
Kannada und Tulu-Volkskunde unter der Leitung von Viveka Rai, deren Räum- 
lichkeiten mir immer offen standen und deren Mitarbeiter hilfreiche und kritische 
Gesprächspartner waren, die sich gleichzeitig um die Verbesserung meiner 
Sprechfähigkeit in Tulu und Kanaresisch bemühten. Erwähnt seien auch das 

Regional Resources Centre for Folk Performing Arts und das Tulu Lexicon 
Project, beide Udupi, die mir die Nutzung ihrer Bild-, Ton- und lexikographischen 
Materialien anboten. 
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Von den Personen, denen ich hier danken möchte, ist zuerst Valentina Stache- 
Rosen zu nennen, die mir den Zugang zu den Kulturen Südindiens erschloß und 
deren Liebe und Zuneigung besonders zu den Trägern der „Volkskultur“ für mich 
ebenso Teil meiner postdoktoralen wissenschaftlichen Orientierung wurde wie das 
Vorbild ihrer Disziplin, Aufmerksamkeit und Genauigkeit bei der Feldforschung. 
Gleiches gilt für Günther-Dietz Sontheimer, dem es zu verdanken ist, daß 
Arbeiten wie diese heute schon fast selbstverständlicher Bestandteil auch der 
deutschen Indologie geworden sind. Sein beständiges und immer neues Interesse 
an meinem Material und meinen Ideen sowie seine reichhaltigen Assoziationen 
dazu waren für mich eine unentbehrliche Quelle der Motivation. Für wichtige 
Diskussionen und zum Teil praktische Hilfe danke ich vor allem Veena Das, 
Anne Feldhaus, Elisabeth Schoembucher-Kusterer und Aditya Malik, sowie allen 
übrigen ehemaligen Kollegen am Südasien-Institut, mit denen ich im Gespräch 
war. Peter J. Claus war seit 1986 sachkundiger und kritischer Begleiter meiner 
Arbeit - sei es in Süd-Kanara, Berkeley oder Heidelberg. Ihm, dessen nun fast 
dreißigjährige Forschungen zur Tulu-Kultur das ethnologische Gegenstück zu 
meinen Arbeiten bilden, danke ich für anregenden und fruchtbaren Austausch 
sowie für die Großzügigkeit, mit der er mir Zugang zu seinen unveröffentlichten 
Sammlungen gewährte und mir deren Verwendung gestattete. Für kritische 
Lektüre des Manuskripts in verschiedenen Stadien der Überarbeitung sowie für 
Korrekturlesen danke ich Hermann Berger und Willem Boll&e in Heidelberg, 
Eveline Meyer in Zürich sowie Heinrich von Stietencron, Jörg Gengnagel und 
Karin Steiner in Tübingen. 

Bei den ersten Transkriptionen und Übersetzungen war mir vor allem Viveka 
Rai behilflich. Die Mehrzahl der Texte transkribierte ich selbständig und ging sie 
dann mit den Sängern sowie mit einer oder mehrerer der folgenden Personen 
durch: Mit dem Schriftsteller Amrith Someshvar, Kotekar, von dessen Sprachge- 
fühl und umfassender Kenntnis des Kultes ich sowohl bei den Übersetzungen als 
auch bei den Interpretationen in vielfacher Hinsicht profitierte; mit Viveka Rai, 
mit dem ich auch im Mai 1989 in Heidelberg einige der Transkriptionen und 
Übersetzungen noch einmal überprüfen konnte; mit Chinnappa Gowda und 
Shivaram Shetty, Assistenten von Rai in der Kannada-Abteilung der Universität 
Mangalore; sowie schließlich mit Tonse Krishna Bhatt, der mich auch zu vielen 
Festritualen begleitete. Herr Bhatt fertigte von vielen Texten, die nicht Eingang 
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in diese Arbeit gefunden haben (besonders von nudi-Reden), auf meine Bitte 
unabhängig von mir Transkriptionen in kanaresischer Schrift an, was mir ein 
rasches Durchgehen zusätzlichen Materials und in einigen Fällen die Überprüfung 
eigener Transkriptionen ermöglichte. Für die Transliteration von Texten aus den 
Bumell-Manuskripten in der sogenannten „Tulu-Schrift“ danke ich Narasimha 
Poti, Köln, mit dem ich auch mehrfach Übersetzungsprobleme besprechen konnte. 
Joseph Kuckertz, Berlin, war so freundlich, Notentranskriptionen von einigen 
meiner Tonbandaufnahmen anzufertigen. 

Von den Sängern möchte ich besonders Aitappa Pambada und Lokkayya 
Pambada nennen. Die meisten der hier veröffentlichten Texte stammen von 
Aitappa Pambada, dem ich auch wichtige Einsichten in die Textstruktur und in 
die Bedeutung der Rituale verdanke. Zum Verständnis der Rituale waren ferner 
besonders die Erklärungen von Järappa Pambada und Mahabala Pätri eine große 
Hilfe. Lokkayya hat mir mit unerschöpflicher Geduld Texte diktiert und meine 
Aussprache ertragen und korrigiert. Sein alter Vater Mafijju Pambada gab wichtige 
Erläuterungen zur Rezitationsweise. Alle Sänger, die ich konsultierte, stellten mir 
ihr Wissen in großzügigster Weise zur Verfügung. Besonders mit meinem Behar- 
ren auf absoluter Genauigkeit bei der Aufzeichnung von Aussprachevarianten und 
dem sich daraus ergebenden wiederholten Nachfragen, Nachsprechen und Ab- 
hören auch in Fällen, in denen sich die Varianten später als irrelevant erwiesen, 
habe ich die Geduld der „Informanten“ und Kollegen oft übermäßig strapaziert. 

Den Herausgebern der Neuindischen Studien danke ich für die Aufnahme 
meiner Arbeit in ihre Reihe, Jörg Gengnagel für wertvolle Hilfe bei der 
Herstellung der Druckvorlage und der Indices und dem Verlag Otto Harrassowitz 
für die sorgfältige Vorbereitung und Durchführung des Drucks. 


Tübingen, im August 1995 Heidrun Brückner 
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A map of Dakshina Kannada 


Distrikt Daksina Kannada, mit Lage innerhalb Karnatakas und Indiens. (Aus: UPADHYAYA 
& UPADHYAYA 1984, nach S. 24) 
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1 EINLEITUNG 


Süd-Kanara', der südliche der beiden Küstendistrikte des heutigen indischen 
Bundesstaates Kamätaka°, gehört sicher zu den historisch, religionsgeschichtlich, 
sozial, kulturell, linguistisch und nicht zuletzt landschaftlich faszinierendsten 
Gebieten Südindiens. Zum Dekhan-Hochland hin abgegrenzt durch die Westlichen 
Ghats, die die Ostgrenze bilden, westlich begrenzt durch das Arabische Meer, 
südlich durch die Malayälam-Kultur Keralas und im Norden durch das Kannada- 
sprachige Nord-Kanara, war die kleine Region traditionell unter einer an ihrer 
ureigenen Sprache, dem mündlichen Tulu, orientierten Bezeichnung als 
„Tulureich“ (tuluräjya) bzw. „Tululand“ (tulunadu) bekannt. Regiert wurde dieses 
Reich vermutlich etwa tausend Jahre lang, vom vierten bis zum vierzehnten 
Jahrhundert, von der einheimischen Dynastie der Alupas, deren Herrschaft durch 
Mächte aus dem Dekhan abgelöst wurde, und zwar zunächst von den Hoysalas, 
später von den Vijayanagara-Königen und den Ikkeri-Näyakas.’ 

RAMESH (1970, 150/151) nimmt an, daß Vijayanagara vor allem zum Import 
arabischer Pferde an den Hafenstädten Mangalüru (anglisiert: Mangalore) und 
Bäraküru interessiert war. Im 14. Jahrhundert scheint Bäraküru gleichzeitig Sitz 
dreier Mächte gewesen zu sein: Des Statthalters von Vijayanagara, der Alupas 
und der Königin Chikkäyi Täyi, Gattin des Hoysala-Herrschers Balläla III (RA- 
MESH 1970, 154). Die genannten Hafenstädte waren jeweils Stützpunkte von 
Provinzen, die als Bäraküru-räjya bzw. Manigalüru-räjya oder -samsthäna be- 


1 Siehe Karte 1. Im Folgenden gebe ich „Daksina Kannada“ auf Deutsch meist mit „Süd- 

. Kanara“ wieder. Dies entspricht der neueren indischen Wiedergabe im Englischen, nämlich 
„South Kanara“. In älteren englischen Berichten liest man meist „South Canara“. 

2 Namen von Bundesstaaten und größeren Ortschaften werden im Folgenden in ihrer in der 
englischsprachigen Literatur üblichen Form ohne Diacritica geschrieben. 

3 Vgl. BHATT 1975, RAMESH 1970. Die ältesten epigraphischen Quellen bezeugen die 
Herrschaft der Alupas für das 7. Jahrhundert. Vgl. ferner CENSUS 1976, 3-16 sowie die dort 
im Anhang abgedruckten Auszüge aus CENSUS 189] und STURROCK 1894. Während die 
Näyaka-Königtümer meist als „Nachfolgereiche“ von Vijayanagara aufgefaßt werden, betont 
STEIN: „But the nayaka kings were not successors of Vijayanagara; they emerged as 
independent polities at the very zenith of the Vijayanagara monarchy, during the early 
sixteenth century.“ (1989, 131). 
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zeichnet wurden. Besonders im südlichen Marigalüru-Reich wurden seit dem 12. 
Jh. in Nachfolge der Alupas lokale Tulu-Dynastien immer mächtiger, die teilweise 
bis zum Beginn der britischen Herrschaft regierten. Die Briten besiegten 1799 
Tippu Sultan und machten Kanara zu einem Bestandteil der Madras Presidency.* 
Nach der Unabhängigkeit und der Neugliederung der Bundesstaaten nach Sprach- 
regionen wurde es Teil von Kamataka. 

Die lokalen Dynastien bildeten wahrscheinlich eine Art Zwischenglied zwi- 
schen den meist Kannada-sprachigen Oberherrschern und deren Verwaltungs- 
apparat und der einheimischen Tulu-Bevölkerung. Die fürstlichen Familien waren 
zumeist Jainas, hatten jedoch hinduistische „Staatsgottheiten“ (BHATT 1975, 
441). Zuvor hatte auch bereits der Buddhismus seine Spuren hinterlassen, z.B. 
in Kadri bei Mangalore, dessen Mafijunätha-Tempel später zu einem S$ivaitischen 
Heiligtum wurde. Am Kadri-Tempel haben auch die Näth-Yogis seit Jahrhunder- 
ten eine Niederlassung, in die bis heute alle zwölf Jahre ein „Yogi-König“ aus 
Nordindien entsandt wird. Sowohl der Tempel als auch die Yogis in ihrem Matha 
unterhalten Verehrungsstätten für die lokalen Tulu-Gottheiten. Udupi im Norden 
des Distrikts ist Zentrum der Madhva-Schule des visnuitischen Dvaita-Vedänta 
und beherbergt einen berühmten Krsna-Tempel, der im Wechsel von den Vor- 
ständen von acht Mathas verwaltet wird. Auch dort erweist man den Lokal- 
gottheiten ein gewisses Maß an Verehrung. 

Sanskrit-, Kannada- und Tulu-Kultur koexistieren nicht nur seit langem, 
sondern haben sich gegenseitig in vielfacher Weise befruchtet. Prozesse und 
Folgen solcher Interaktion sind bis jetzt weitgehend ununtersucht geblieben. 
Besonders die mündliche Tulu-Literatur und die mit ihr verbundene lokale 
Religion ist ferner auch in sich noch kaum erschlossen. Hierzu möchte ich mit der 
vorliegenden Arbeit einen Beitrag leisten. Verehrungsstätten, Texte und Rituale 


4 Bereits im folgenden Jahr, 1800, trat Francis Buchanan im Auftrag des Generalgouverneurs 
Wellesley eine Reise durch die neu eroberten Gebiete an, die ihn 1801 nach Süd-Kanara 
führte. Von ihm stammt die älteste neuzeitliche Beschreibung der Region (BUCHANAN, Bd. 
III, 1807). 

5 Die Geschichte der sehr komplexen religiösen Verhältnisse in der Region von 1500 bis 1763 
wird von VASANTHA MADHAVA 1985 behandelt. Einen kurzen Abriß, der auf die ältesten 
inschriftlichen Erwähnungen von Lokalgottheiten (daiva bzw. satya) verweist und speziell 
die Rolle der lokalen Herrscherfamilien sowie die Interaktion zwischen brahmanischem 
Hinduismus, Jinismus und bäta-Kult behandelt, geben auch BRÜCKNER & PoTI 1992. 
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der Lokalgottheiten spiegeln mit großer Deutlichkeit auch die historisch 
unterschiedlichen Verhältnisse im Norden und Süden der Region wider. Denn 
ebenso wie die lokalen Familien im Mangalüru-rajya zu Herrschern wurden, 
erlangten auch ihre Familiengottheiten oft einen Status, der als analog zu dem der 
„Staatsgottheiten“ von Herrschern größerer politisch-territorialer Einheiten 
angesehen werden kann. Dies war im Bäraküru-räjya nicht der Fall. Dort blieben 
die im Süden zu lokalen Göttern aufgestiegenen Wesenheiten in ihren Funktionen 
und ihrer Macht stärker beschränkt. Entweder als bloße Haus- oder Ahnengeister 
oder als bhütaganas in den Tempelbezirken der großen brahmanischen und 
Jinistischen Gottheiten, wo sie sich bestenfalls dem Status von Wächtergottheiten 
(dvärapälaka) näherten. Demgegenüber haben die Tulu-Lokalgötter des ehemali- 
gen Marigalüru-räjya oft selbst große Tempel, in denen sie prächtige, aufwendige 
und in vielfacher Hinsicht elaborierte Jahresfeste erhalten. Kleinere Geister 
werden im Rahmen dieser Feste ihrerseits durch kurze Verkörperungen geehrt. 
Die Verehrung solcher lokalen und sub-regionalen® Gottheiten (büta/bhüta, 
daiva)’ ist die vorherrschende Kultform der meisten nicht-brahmanischen Kasten 
Süd-Kanaras. Sie ist eng mit der politisch-sozialen sowie wirtschaftlichen Organi- 
sation der Gegend verbunden und wird von Tulu-sprechenden, zum großen Teil 
matrilinearen Kasten getragen. Die bütas einer Familie, eines Dorfes oder einer 
Gruppe von Dörfern haben permanente Tempel oder jeweils neu aus vergäng- 
lichen Materialien errichtete Verehrungsstätten. An diesen finden alljährlich Feste 
statt, bei denen professionelle Verkörperer von der Gottheit besessen werden. In 


6 Ich folge hier der Einteilung von BHARDWAJ (1973, 226), der eine an der Untersuchung von 
Pilgerstätten entwickelte, fünffache Staffelung in lokal, sub-regional, regional, supra-regional 
und pan-Hindu vorschlägt. KULKE unterscheidet im Zusammenhang mit der „territorialen 
Staffelung göttlicher Präsenz“ in Südindien Dorfgottheiten, subregionale Gottheiten 
(Distriktebene) und eine regionale Gottheit, die die Familien- oder Reichsgottheit einer 
königlichen Dynastie war (KULKE & ROTHERMUND 1982, 162-63). An anderer Stelle 
spricht er mit Bezug auf Orissa von einer vierfachen Staffelung, bei der den drei genannten 
Ebenen noch eine vierte „imperiale“ übergelagert ist (KULKE 1982, 260). Die hier 
untersuchten Gottheiten sind auf einem Kontinuum zwischen lokal und subregional 
angesiedelt. 

7 Dem Sanskrit-Wort bhüta entspricht im Tulu die nicht aspirierte Form büta, da das 
gesprochene Tulu keine Aspiration kennt, die der des Sanskrit vergleichbar wäre. Im 
Folgenden werden die Tulu-Begriffe ohne Aspiration geschrieben, sofern es sich nicht um 
Zitate aus Wörterbüchern etc. handelt, die bei der Verschriftlichung die aspirierte Sanskrit 
bzw. Kannada-Wortform benutzen. 
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diesem Zustand führen sie Tänze auf, in denen zum Teil auch Ereignisse aus dem 
Mythos der Gottheit dargestellt werden. Angehörige der Kasten von Sängern und 
Gottestänzern® dürfen jeweils nur bestimmte bütas verkörpern. Recht und Ver- 
pflichtung hierzu liegt bei einzelnen Familien dieser Kasten. Im Verlauf der Fest- 
rituale werden die Gottheiten jedoch nicht nur von den Gottestänzern, sondern 
auch von priesterlichen Medien verkörpert. Vor dem Anlegen der Kostüme 
rezitiert der Sänger, meist zusammen mit einem Helfer, unter Trommelbegleitung 
mündlich überlieferte Texte (päddana)’, in denen der daiva angerufen und seine 
Geschichte erzählt wird. Im letzten Teil des Festes entscheidet die Gottheit durch 
ihr Medium auch Rechtsangelegenheiten, nimmt Gelübde entgegen und widmet 
sich Kranken. Femer wird sie bei Fällen unerwünscht auftretender Besessenheit 
konsultiert. Schließlich erhalten die meisten bütas auch Blutopfer, gewöhnlich 
Hähne. 

Die bei den Festen rezitierten und zum Teil auch in anderen Zusammenhängen 
gesungenen päddanas, deren Anzahl sich auf mehrere Hundert beläuft, bilden ein 
bedeutsames Sprach- und Kulturgut für weite Kreise der heutigen Bevölkerung 
Tulunädus. Als kultur-, religions- und sprachgeschichtliches Quellenmaterial sind 
sie ergänzend neben die Sanskrit- und Kannada-Inschriften des Distrikts und die 
Werke der Schriftliteratur zu stellen. Gegenstand dieser Arbeit ist die Unter- 
suchung einer bestimmten Gruppe dieser mythologisch-legendarischen Texte und 
des volksreligiösen Kultes, zu dem sie gehören. Ziel ist sowohl die Dokumenta- 
tion und Erschließung von Texten als auch eine Analyse ihrer Struktur im Zu- 
sammenhang mit den Ritualen, bei denen sie rezitiert werden.'® Dabei be- 
schränke ich mich auf einen Teilbereich des Kultes, der bisher nicht erforscht 
worden ist und dessen rituelle Texte in besonders starkem Maße vom Untergang 


8 Diesen Begriff habe ich von C. G. DIEHL übernommen, der die Tamil-Begriffe cämiyäti 
sowie auch Aöfaniki mit „god-dancer“ wiedergibt (vgl. DIEHL 1956, 221 und passim). 
Sänger und Gottestänzer sind bei der hier behandelten Konfiguration identisch. Je 
nachdem, welche Funktion im Vordergrund steht, spreche ich einmal von Sängern und 
einmal von Gottestänzern. 

9 Dieser und weitere Tulu-Begriffe werden vor allem in Kap. 2.1 und 3.1 erklärt. Vgl. ferner 
die Einträge im Glossar. 

10 In ihrem zentralen Anliegen einer Erschließung mündlicher Texte ist diese Untersuchung 
auch Arbeiten zur Erforschung mündlicher Literaturen wie BERGER 1974 und 1975, 


BUDDRUSS 1982, 1983 und 1989, HÖFER 1981, THIEL-HORSTMANN 1978, KAPP 1982 und 
zuletzt SONTHEIMER 1993a verbunden. 


bedroht Sind. Die Texte, die die sprachliche Materialgrundlage bilden, habe ich 
— bis auf wenige als solche kenntlich gemachte Ausnahmen — zwischen 1983 und 
1988 in Daksina Kannada aufgezeichnet. Sie werden hier erstmals in Trans- 
kription veröffentlicht und übersetzt. Die Rituale, insgesamt nahezu hundert, habe 
ich hauptsächlich während der Festmonate der Jahre 1986 und 1987 dokumentiert. 
Nach ersten kurzen Voruntersuchungen im März 1983 und August/September 
1984 wurden von Februar bis Mai 1986 sowie von November 1986 bis April 
1987 längere Feldforschungen durchgeführt. Offene Fragen wurden bei zwei 
kurzen Aufenthalten im Dezember 1987 und im Dezember 1988 geklärt. 

Die Eingrenzung des Themas und des Materials wurde anhand einer bestimm- 
ten Kastenkonstellation vorgenommen: so stammt die überwiegende Mehrzahl der 
Texte von Informanten aus der Pambada-Kaste; die Festrituale, bei denen sie 
rezitiert werden, werden fast durchgängig von Reisbauern der Bant-Kaste bzw. 
zum Teil aus dieser Kaste hervorgegangenen lokalen Herrscherfamilien veran- 
staltet; Männer aus der Palmsaftzapferkaste dienen als Priester der Gottheiten. 
Diese schließlich gehören fast ausnahmslos der Gruppe der „Fürstlichen Gott- 
heiten“ (räjandaiva) an. Der Beschränkung auf diese Konstellation entspricht 
ferner eine grobe geographische Beschränkung auf die Mangalore Tälukä und 
Teile der angrenzenden Bantval-Tälukä, also dem südlichen und mittleren Teil des 
Distrikts, der historisch zum Marigalüru-samsthäna gehörte. Dieses Gebiet deckt 
sich in etwa mit dem Siedlungsgebiet und dem Aktionsradius der Sänger und 
Gottestänzer der Pambada-Kaste (Karte 3). 

Die hier untersuchte subregionale Form der Verehrung göttlicher Wesen ist 
keineswegs homogen. Vielmehr scheint sich eine Anzahl von Kulten unter- 
schiedlicher Herkunft im Laufe der Jahrhunderte wechselseitig beeinflußt und 
durchdrungen und, bis zu einem gewissen Grade, äußerlich angeglichen zu haben. 
Die Dokumentation und der Vergleich einer größeren Anzahl von Festritualen 
ergab, daß deren Bedeutung sehr vielschichtig ist und sich nur zum Teil mit der 
der Texte überschneidet. Mythos und Ritual stehen nicht in einem einfachen 
Abbildungsverhältnis zueinander. Die Interpretation der Rituale ist religionsge- 
schichtlich orientiert und bezieht z.B. die Ikonographie der verkörperten Gott- 
heiten vorwiegend unter diesem Gesichtspunkt ein. Texte und Rituale ergeben 
zusammen das Bild einer subregionalen Sonderform südindischer „königlicher“ 
Kulte, die Elemente von Ahnen- und Heldenkulten in sich aufgenommen hat. 
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Dieser Eindruck drängte sich bereits CLAUS auf (1978b), der sich dabei vor allem 
auf die Köti-Cennaya-Legenden stützte und das von HART 1975 entworfene Bild 
der alt-tamilischen Verhältnisse als Bezugsgröße für „Königliche Kulte“ („royal 
cults‘“) im alten Südindien heranzog.'' Demgegenüber scheint mir, daß die hier 
untersuchte Konfiguration von Tulu-Volksreligion mit ihrer bäuerlichen Basis und 
ihrer Ortsgebundenheit politisch-soziale und rituelle Strukturen aufweist, auf die 
sich auch neuere Konzepte vom südindischen „Kleinen Königreich“ („little 
kingdom‘‘)'* und vom „peasant state‘ mit seiner „Segmentierung‘ anwenden lie- 
Ben." Wesentliche Züge dieser durchaus intern stratifizierten bäuerlichen Gesell- 
schaft sind nach STEIN „localness and autonomy“ (1980, 10).'* Auch diese Über- 
legungen spielen eine Rolle für das Verständnis der im folgenden zu erschließen- 
den mündlichen Texte und ihres Kontexts, der „fürstlichen Feste“, wenn meine 
Darstellung auch historische und soziologische Fragen nur streifen kann." 

Ein Blick auf Untersuchungen aus anderen Teilen Indiens bzw. Südasiens 
macht Gemeinsamkeiten der subregionalen religiösen Formen Süd-Kannadas mit 
der Verehrung von Ahnen, Helden sowie „lineage-“, Dorf- und Regional- 
Gottheiten nicht nur im nördlich angrenzenden Maharashtra (SONTHEIMER 1976, 


11 Vgl. inzwischen auch SHULMAN 1985, der sich vor allem aus literatur-, kunst- und 
religionsgeschichtlicher Perspektive auf das mittelalterliche Südindien bezieht: „At the 
heart of South Indian social symbolism we find the enticing but enigmatic figure of the 
king.“ (1985, 15). 

12 Vgl. DRKS 1979 und 1987. „The little kingdom, defined as a redistributive process in 
which the sharing of rights to land was the fundamental expression of the relation of the 
king to his kingdom, and constituted by the relational coordinates of "Kinship", "honour", 
and "service", thus provides a useful and historically central context in which the pre- 
modern Indian political order can be viewed.“ (DIRKS 1979, 204-205). 

13 STEIN 1980; vgl. zuletzt STEIN 1989, 10/11, 145 und passim. 

14 „In the segmentary state, the parts or segments of which the state is composed are seen 
as prior to the formed state; these segments are structurally as well as morally coherent 
units in themselves. Together, these parts or segments comprise a state in their recognition 
of a sacred ruler whose overlordship is of a moral sort and is expressed in an essentially 
ritual idiom. It is precisely in such terms that Indian kings are best perceived, ...“ 
(1980, 23). STEIN benutzt den Begriff jedoch nur im Sinne einer starken Streuung von 
Autorität, nicht im Sinne von Abwesenheit einer übergeordneten Autorität. Vgl. auch die 
von KULKE 1982 vorgeschlagenen Modifikationen des Modells. 

15 Als exemplarisch für eine methodologisch und theoretisch anspruchsvolle ethno- 
soziologische Auswertung mythologisch-historisierender Texte muß Veena DAS’ Analyse 
eines Sanskrit Kasten-Puräna gelten (Das 1977). 
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1989b, 1993b), in anderen Teilen Kamatakas und in Andhra Pradesh“‘, sondem 
auch im Tamil-Gebiet!’, in Orissa (ESCHMANN et al. 1986), in Madhya Pradesh 
(BABB 1975), auf Sri Lanka (KAPFERER 1983, OBEYESEKERE 1984), in Nepal 
(HÖFER 1981, KÖLVER 1986) und in Rajasthan (MALIK 1993) sowie besonders in 
Kerala'® und Kurg (KITTEL 1873, SRINIVAS 1952) deutlich. Wie SONTHEIMER 
unter anderem in den eben genannten Arbeiten über den Khandobä-Kult in 
Maharashtra und verwandte Kulte in Nord-Karnataka und Andhra Pradesh gezeigt 
hat, ist auch das „königliche“ Paradigma auf der volksreligiösen, stark auf 
mündlichen Traditionen basierenden Ebene des Hinduismus bis heute weit 
verbreitet” und es bestehen Querverbindungen zu Vorstellungen vom Königtum 
im vedischen und klassischen Indien.?° 

Sinnvolle Vergleiche religiöser Konfigurationen und Konzepte aus dem 
Bereich der Volksreligion sind jedoch nur möglich, wenn regionale Sonderformen 
mit einiger Genauigkeit dokumentiert sind. Dies ist z.B. für den Khandobä-Kult 
der Fall. SONTHEIMER hat ferner mit seinem Kriterien-Katalog typischer Züge von 
„Volksreligion“ eine wichtige Arbeitsgrundlage zur Identifizierung von Gemein- 
samkeiten und Unterschieden bereitgestellt. Zu den Merkmalen, die er nennt! 
gehören Besessenheit durch eine Gottheit; die Existenz von Medien, die Vor- 
fahren und Götter verkörpern; die Aussage, daß die Gottheit lebt und unmittelbar 
auf Gaben und Wünsche ihrer Anhänger reagiert (so kann man z.B. auch direkt 
Gelübde ablegen); daß sie für Nachkommenschaft und Vieh sorgt; daß sie 
heilende Funktion übernehmen kann; daß sie im juristischen Sinne Besitzer von 
Eigentum sein kann und ferner auch Rechtsfälle entscheidet; daß sie „spielt“ und 
die Anhänger am göttlichen Spiel teilhaben läßt; und schließlich, daß sie sich oft 
zuerst spontan in Form eines Steines oder eines Ameisenhügels ihren Anhängern 


16 Vgl. WHITEHEAD 1921, ELMORE 1925, BRUBAKER 1978, SONTHEIMER 1984, 1989a, 

17 Vgl. DUMoNT 1953 und 1957 bzw. 1986, DIEHL 1956, REINICHE 1979, MEYER 1986. 

18 Vgl. KURUP 1973 und 1977, STACHE-ROSEN 1978, 1979, FREEMAN 1993, NAMBIAR 1993, 
TARABOUT 1986, 1993. 

19 Vgl. auch die Einleitung zu BRÜCKNER et al. 1993, 1-3. 

20 Vgl. HEESTERMAN 1957; GONDA 1960, HOCART 1970 (86-101), LINGAT 1973, DUMONT 

1970 (62-88), DERRETT 1959 und 1976, FALK 1973/74 sowie HARA 1973, 

Hierbei handelt es um „some terms which are ubiquitous in the practice of Maharashtrian 

folk cults and which also have their equivalents in other regions and languages“ 

(SONTHEIMER 1989, 204). Hier verweist er z.B. auch auf nepalesische Parallelen nach 

HÖFER & SHRESHTA 1973. 
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zeigt. Hinzu kommt ferner das Element des Tanzes und der Musik bei den 
Ritualen (SONTHEIMER 1989b, 204-05). Es wird zum einen zu prüfen sein, 
inwieweit diese Merkmale auch auf das hier präsentierte Material zutreffen, 
welche Differenzierungen und Unterschiede erkennbar werden und wie diese zu 
interpretieren sind; zum anderen werden eigene Ansätze entwickelt, die sich 
besonders aus einem Vergleich der in Maharashtra, Tamilnadu, im übrigen 
Kamataka und in Kerala dokumentierten und untersuchten Kulte mit den 
Befunden aus dem Tulu-Gebiet ergeben. 

Systematische Untersuchungen dieser Ebene des Hinduismus berühren auch 
Probleme der Situierung von Volksreligion im Hinduismus und der Hinduismus- 
forschung allgemein, die den größeren Rahmen dieser Studie bilden. Hier wurde 
seit den fünfziger Jahren eine Vielzahl von Erklärungsmodellen entwickelt, 
angefangen mit der Anwendung von REDFIELDS Unterscheidung zwischen 
„großer“ und „kleiner‘‘ Tradition (1960) durch SINGER und andere (SINGER 
1975)”, SRINIVAS’ Konzept einer „Sanskritisierung‘“ (SRINIVAS 1952; vgl. auch 
STAAL 1963), über MCKIM MARRIOTTS Sicht durch die Begriffe „universal- 
ization“ und „parochialization“ umschriebener Prozesse (1965), SINGERS 
Überlegungen zu Traditionswandel und Modernisierung im Hinduismus (1972), 
bis zu A. K. RAMANUJANS Theorie einer „Reflexivität‘‘ zwischen verschiedenen 
textlichen und anderen Bereichen hinduistischer Kultur (1989), die auch die 
Konzeption des von ihm und BLACKBURN herausgegebenen Werks „Another 
Harmony“ (BLACKBURN & RAMANUJAN 1986) mitbestimmte. Die Unterschiede 
zwischen großer und kleiner Tradition und ihr Verhältnis zueinander legte KULKE 
(1970) seiner Untersuchung der Textgeschichte des südindischen Sanskrit-Textes 
„Cidambara-Mähätmya‘“ zugrunde. Die auf Orissa bezogenen Studien KULKE 
1979 und ESCHMANN et al. 1986 arbeiteten unter anderem mit dem Konzept einer 
„Hinduisierung“, das KULKE 1976 um den Begriff einer „Ksatriyaisierung“ 
ergänzt hatte. 

Den Versuch einer Bestandsaufnahme und eines gewissen Neuanfangs stellt 
der Band „Hinduism Reconsidered‘‘ dar (SONTHEIMER & KULKE 1989). In Aus- 
einandersetzung mit den genannten und weiteren Ansätzen der Hinduismusfor- 


22 Kritisch setzt sich OBEYESEKERE 1963 für den singhalesischen Buddhismus mit REDFIELDS 
Ansatz auseinander. 
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schung machte SONTHEIMER in seinem ei genen Beitrag den Versuch, ein Modell 
zu entwickeln, mit dem er Dichotomisierungen vermeiden wollte, um möglichst 
vielen Bereichen innerhalb des Hinduismus gerecht zu werden. Er unterschied 
fünf „Komponenten“ und untersuchte ihr Zusammenwirken am Beispiel des 
Khandobä-Kultes.”” Dabei kam er zu dem Schluß, daß in diesem Kult, der die 
Komponente „Volksreli gion“ illustrieren sollte, Elemente aller fünf Komponenten 
vertreten sind. Wie mir scheint, hat dieser Befund jedoch zur Folge, daß Volks- 
religion nunmehr selbst zur umfassendsten Kategorie wird und damit weitgehend 
mit dem Ganzen, dem Hinduismus, gleichgesetzt wird. Dies reduziert den 
heuristischen Wert der Unterscheidung von Komponenten. Eine Anwendung des 
Modells auf die hier untersuchten Kulte wird zeigen, daß zwar die Merkmale der 
Komponente 4 „Volksreligion“ auf sie zutreffen, die anderen Komponenten aber 
wesentlich schwächer vertreten sind als im Khandobä-Kult. Komponente 2 
„Askese und Entsagung“ fehlt ganz; Komponente 1 „Werk und Lehre der 
Brahmanen“ spielt kaum eine Rolle. Die in Komponente 5 mit dem Begriff bhakti 
angesprochene Vorstellungswelt erscheint eher marginal; die Unterschiede zur 
Komponente 3 „tribale Religion‘ sind trotz einiger Gemeinsamkeiten erheblich. 
Dies verdeutlicht zwar, daß Volksreligion nicht unbedingt eine so umfassende 
Kategorie zu sein braucht wie Sontheimer dies für den Khandobä-Kult beschreibt, 
es zeigt aber vielleicht auch, wie stark sein Ansatz an den besonderen Verhältnis- 
sen in Maharashtra und auf dem Dekhan, vor allem in Nord-Karnataka und den 
angrenzenden Gebieten von Andhra Pradesh, orientiert war. 

Er selbst hatte ferner am Beispiel von Gottheiten pastoraler Gruppen 
überzeugend den engen Zusammenhang zwischen religiös-sozialen Konfiguratio- 
nen und ihrem ökologischen und geo-politischen Umfeld dargelegt (SONTHEIMER 


23 „1) The work and teachings of the Brahmans; 2) Asceticism and renunciation; 3) Tribal 
religion; 4) Folk religion; 5) Bhakti.‘‘ (SONTHEIMER 1989b, 208). Mittlerweile habe ich 
mich in einem Vortrag bei der „Sontheimer Memorial Conference“ (Pune/Delhi, Feb. 
1994) detailliert mit diesem Schema auseinandergesetzt (BRÜCKNER 1994). Die Vorträge 
werden von Anne FELDHAUS, Aditya MALIK und mir publiziert. Gleichzeitig geben wir 
SONTHEIMERS englischsprachige Aufsätze in Indien neu heraus. Die Diskussionen der 
Konferenz wurden im Rahmen eines von Elisabeth SCHOEMBUCHER und mir bei der „20th 
European Conference of Modern South Asian Studies“ (Toulouse, Aug. 1994) ver- 
anstalteten Panel „Folk Religion Reconsidered“ fortgesetzt. Die Veröffentlichung der 
Beiträge ist in Vorbereitung. 
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1976). Schon dies läßt erwarten, daß wir in den Reisanbaugebieten Südindiens 
auch anderen religiös-sozialen Konfigurationen begegnen werden. Daher besteht 
die Notwendigkeit, an weiterem Material Konzeptionen herauszuarbeiten, die 
ebenso wie die in den „Komponenten“ angesprochenen in Abgrenzung wie auch 
in Kontinuität zu bekannten historischen oder zeitgenössischen Vorstellungen oder 
Praktiken des Hinduismus von Bedeutung sein können. Gewiß kann neben den 
Befunden aus dem Tulu-Material, das ausschließlich mündliche und regional- 
sprachliche Quellen zur Verfügung stellt, auch die stärkere Berücksichtigung der 
Kulte südindischer Dorfgöttinnen und ihrer Mythologien, die sich durch ein 
charakteristisches Nebeneinander von divergierenden Sanskrit- und lokalen Über- 
lieferungen auszeichnen, zu neuen und erweiterten Perspektiven verhelfen, ohne 
in alte Dichotomien zurückzufallen. 

Leitendes Interesse meiner Untersuchung ist die Frage nach der Identität von 
Gottheiten, wie sie sich aus ihrer textlichen, ikonographischen und dramatischen 
„Selbstdarstellung“ erschließen läßt, und nach der Rolle, die die Gottheiten für die 
individuelle und soziale Identität ihrer Anhänger spielen. Die Menschen 
erscheinen als Medien, Gastgeber, Verbündete, Opfer und Herren der Götter. Die 
grandiosen Inszenierungen der Jahresfeste bündeln die glanzvolle Seite ihrer 
Beziehung wie eine Brennlinse und bringen die Essenz des Kultes zur Anschau- 
ung. Wie in vielen anderen Kulturen, z.B. im antiken Griechenland (WÖSSNER 
1981, PETERSMANN 1991), im alten Ägypten (ASSMANN 1989) und im alten Vor- 
deren Orient, steht das Fest mit seiner Fülle, seiner „unproduktiven Veraus- 
gabung“ (ASSMANN 1991, 15), seinem Spiel (HUIZINGA 1939), seiner ästhetischen 
und existentiellen Dimension im Gegensatz zum Alltagsgeschehen (KERENYI 
1939/40). Dabei kann es der „affirmativen Überhöhung der bestehenden Ord- 
nung“ dienen oder die soziale Ordnung zeitweilig auflösen,” die Identität der 
Teilnehmer eher bestätigen oder eher verändern.?° Gerade die ästhetische Dimen- 


24 Dies ist nicht gleichzusetzen mit der Unterscheidung „heilig“ und „profan“, deren 
Übertragung auf hinduistische Verhältnisse problematisch ist und der Differenzierung 
bedarf. Vgl. die Erörterung bei Das 1976 und 1977 (Kap. 5). 

25 Vgl. HAUG & WARNING 1989, XV; TURNER 1972, 1985. 

26 Vgl. CLOTHEY 1983, der sich vor allem auf südindisches Material aus dem Tamil-Gebiet 
stützt. Vgl. zu Festen in Südasien und Sri Lanka ferner WELBON & YOCUM 1982, zum 


Sanskrit-Begriff utsava für „Fest“ GONDA 1947, zu utsava v 
1972/73, 16-17. » ersus vrala und niyama LONG 
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sion des Festes, die Vorstellung von Festlichkeit als Erscheinungsform von 
Schönheit (ASSMANN 1991, 17) und vom „schönen“ Gott, spielt auch im Be- 
reich der Tulu-Religion und bei den verwandten Kulten Keralas eine zentrale 
Rolle. 

Ich beginne meine Darstellung in Kapitel 2 mit den Texten und stelle nach 
einem Abriß der Forschungslage und einer vorläufigen Umreißung der Gattung 
päddana (2.1) eine einfach, aber exemplarisch strukturierte Gruppe von acht 
päddanas der Gottheit Järandäye im Vergleich vor (2.2). Sie werden an acht 
verschiedenen Tempeln Järandäyes im eng umgrenzten Gebiet der Mangalore 
Tälukä von verschiedenen Sängern rezitiert. Das dritte Kapitel gilt Verehrungs- 
stätten und Kultritualen (3.1) und beschreibt, wiederum exemplarisch, den Verlauf 
eines Jahresfestes für die in Kapitel 2 nach ihren Texten vorgestellte Gottheit. 
Daß das Jahresfest im Zentrum der untersuchten Rituale steht, erklärt sich neben 
der eben umrissenen Bedeutung des Festes auch bereits aus der Tatsache, daß 
diese komplexen Rituale den einzigen natürlichen Rezitationskontext der hier 
behandelten Gruppe von päddanas bilden. 

Kapitel 4 vertieft die linguistische und literaturwissenschaftliche Analyse 
anhand einer weiteren Textgruppe und erörtert an diesem Material ferner das 
Changieren zwischen Kontinuität und Wandel der Identität einer Gottheit, die an 
verschiedenen Orten andere Namen bzw. Beinamen erhält. Dabei wird auch auf 
jeweilige Besonderheiten der Festrituale Bezug genommen, durch die die spezi- 
fische Persönlichkeit der Gottheit charakterisiert wird. In Kapitel 5 unternehme 
ich den - angesichts der Materiallage notwendig vorläufigen — Versuch, die Texte 
der „fürstlichen‘ Gottheiten (räjandaiva) und ihrer Pambada-Sänger gegen ver- 
wandte Texte anderer Sängerkasten abzugrenzen. 


27 ASSMANN (1989, 14 und passim) mit Bezug auf das Fest im alten Ägypten. Mit den Über- 
legungen ASSMANNS wurde ich zuerst in mündlicher Form im Rahmen eines 1988 vom 
Heidelberger Arbeitskreis Religionswissenschaft veranstalteten Kolloquiums „Das Fest und 
das Heilige“ bekannt, an dem ich zusammen mit G.-D. SONTHEIMER teilnahm. Die Vor- 
träge sind mittlerweile publiziert (ASSMANN 1991), Die damaligen Diskussionen mit SONT- 
HEIMER fanden ihren Niederschlag auch in SONTHEIMERS Beitrag über das Fest in Indien 
(1991). In Tübingen verfolgte ich das Thema 1990 und 1991 in zwei gemeinsam mit H. 
von STIETENCRON veranstalteten indologisch-religionswissenschaftlichen Seminaren über 


das „Fest in Indien“ weiter. 
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Kapitel 6 untersucht die zentrale Beziehung von Göttern, Gutsherren und 
Sängern zu bestimmten Ländereien und Territorien der Region (6.1). Ferner 
werden die aus der Analyse der Texte und des Verlaufs der Festrituale gewonne- 
nen Befunde ergänzt durch eine Untersuchung bestimmter ritueller Dramatisierun- 
gen bei einzelnen Festritualen, bei denen ein Götterpaar „Fürst und Vasall“ 
auftritt, durch die zusammenfassende Beschreibung und Interpretation der 
Ikonographie der verkörperten Gottheiten, und schließlich durch eine kurze 
Darstellung und Deutung des rituellen Pflügens oder Wasserbüffelrennens (6.2). 
Auf diesem Hintergrund erfolgt dann eine genauere Positionsbestimmung der 
Gottheiten „im Spannungsfeld zwischen Geistern und Göttern“ (6.3). Hierbei, 
sowie im Schlußkapitel 7, geht es mir verstärkt um die Herstellung von Bezügen 
zu Kulten in anderen Teilen Südasiens und um die Einordnung meiner Befunde 
in den größeren Rahmen der Hinduismusforschung. Insofern verstehe ich diese 
Arbeit auch als Beitrag zu einer kulturwissenschaftlich orientierten vergleichenden 
südasiatischen Religionswissenschaft und Religionsgeschichte. 

Die Anordnung des Textteils folgt dem Aufbau der Studie. Die präsentierten 
Texte werden vor allem in den Kapiteln 2.2, 4 und 5 im einzelnen behandelt. Das 
Textkorpus besteht aus Gruppen, die sich für unterschiedliche Darstellungsweisen 
und Analyseverfahren eignen. Für Texte von Gottheiten, die an vielen Orten 
verehrt werden und Feste erhalten, wurde ein intertextueller Zugang gewählt, der 
die jeweils bei den Jahresfesten an verschiedenen Tempeln rezitierten Texte 
miteinander vergleicht. Die Grundstruktur solcher Textgruppen wird in Kapitel 2.2 
anhand von acht Järandäye-päddanas (TEXT 1-8) eingeführt. Die TEXTE 9 und 
11-15 sind Säräla Jumädi- bzw. Jumädi-päddanas. Der mit dieser Gruppe 
verbundene TEXT 10 steht für eine weitere Gattung von Texten, die beim 
Jahresfest dieser Gottheiten rezitiert werden. Anhand von TEXT 9 wird die 
Textvariabilität auf der Mikroebene untersucht, einschließlich der näheren 
Bestimmung der Elemente, die ein päddana ausmachen (4.1). Ferner wird an dem 
Text die Praxis der rituellen Rezitation näher erläutert. Eine inhaltlich-thematische 
und strukturelle Auswertung dieser Textgruppe, zu der fast zwanzig Aufnahmen 
von Texten mit weitgehend übereinstimmenden Anfangszeilen vorliegen, rundet 
diese Untersuchung ab (4.2). TEXT 16 (Kanapäditäye-päddana) und seine Parallel- 
versionen, die päddanas Magrandäyes und Marlu Jumädis, illustrieren die 
Diversifikation einer Göttergestalt, die auf ihren Wanderungen nicht nur ihr 
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geographisches, sondern auch ihr sozio-ökonomisches Umfeld wechselt, indem 
sie sich von Königen zu bäuerlichen Gutsbesitzern begibt. In beiden Bereichen 
thematisieren diese päddanas Heiratsallianzen und die spezielle Verbindung von 
Bräuten und daivas, die ihnen folgen: während im ersten Teil eine Heiratsallianz 
mit einem Königshaus scheitert, weil der Gatte den daiva nicht zufriedenstellen 
kann, kommt es im Schlußteil einer Parallelversion zu einer erfolgreichen 
Verbindung von vier Frauen mit vier Gutsbesitzern des Dorfes, aus dem der Text 
stammt. 

Solchen Gruppen von Paralleltexten stehen päddanas gegenüber, die ganz oder 
nahezu ohne verwandte Versionen aus anderen Orten sind, da die Gottheit, die sie 
besingen, nur an einem einzigen oder zwei benachbarten Tempeln verehrt wird. 
Hierzu gehört vor allem TEXT 17 (Pasna Jumädi-päddana) und der mit diesem in 
Beziehung stehende TEXT 18 (Kannaläye-päddana), in dem es um die Vergött- 
lichung des Protagonisten (Kannaläye) durch Pasna Jumädi geht (5.1). TEXT 17 
setzt auch die Heiratsthematik fort, dieses Mal in Form einer exemplarischen 
Verbindung zwischen Cousin und Cousine von zwei reichen Bant-Gütern, und 
präsentiert ferner als erster Text des Korpus das Wasserbüffelrennen oder rituelle 
Pflügen. Die TEXTE 19 (Känt£ri Jumädi-päddana, 5.2) und 21-23 (Balavändi, 5.3) 
erlauben auch einen Vergleich mit Versionen von Sängern aus anderen Kasten. 
Ferner gehörte Balavändi, der vergöttlichte Held von TEXT 21-23, zu Lebzeiten 
der Bant-Kaste an und seine Persönlichkeit entspricht in mehrfacher Hinsicht dem 
Selbstbild dieser Gruppe. Zusammen mit der von dem Gottestänzer Balavändis 
in Perra gegebenen Beschreibung der dortigen Festrituale (TEXT 24) und den 
Texten der anderen dort verehrten Gottheiten führt der Inhalt des Balavändi- 
päddana tief in das komplexe Beziehungsgeflecht zwischen dem König, dem 
Vasallen und dem Brahmanen. Die Analyse dieser Konfiguration verdeutlicht 
auch die Verflechtung zwischer lokaler Religion und verbreiteten hinduistischen 


Muster. 


2 DIE WELT DER TEXTE 
2.1 Zu den päddanas und der Methodik ihrer Erforschung 


Das Tulu, die Sprache der päddanas, ist eine auf den Daksina Kannada Distrikt 
beschränkte, von etwa 1.2 Millionen Menschen gesprochene dravidische Spra- 
che.'! Trotz der relativ geringen Anzahl der Sprecher besitzt es einen erheblichen 
Dialektreichtum. Die Hauptunterschiede sind die zwischen der Sprache der 
brahmanischen und der der wesentlich zahlreicheren nicht-brahmanischen 
Gruppen. Darüber hinaus gibt es noch eine Vielzahl weiterer sozialer und 
regionaler Dialektunterschiede.? 

Im Tulu-Sprachgebiet, das sich von einigen Kilometern südlich von Mangalore 
im Süden bis einige Kilometer nördlich von Udupi im Norden erstreckt, lebt 
jedoch auch ein hoher Anteil an Kannada-Sprechern sowie Gruppen Korikani 
sprechender Brahmanen und Christen. Daneben ist — wie überall in Indien - 
Sanskrit die Kultsprache der von Brahmanen versorgten großen Tempel und der 
inschriftlichen Zeugnisse. Kannada ist die Sprache eines Teils der Brahmanen und 
mehrerer nicht-brahmanischer Gruppen wie z.B. einiger Bauermn-, Hirten- und 
Händlerkasten, sowie — in der Vergangenheit — die Sprache der nicht-sanskriti- 
schen Inschriften und der Herrscher und Statthalter von jenseits des Gebirges. 
Heute ist es Verwaltungs- und Schulsprache und Haupt-Schriftsprache der Re- 
gion.’ Im kultischen Bereich der großen Tempel Visnus, Sivas (meist als Mahä- 


1 ZOGRAPH 1982, der ANDRONOV folgt, ordnet das Tulu, zusammen mit Koraga und Bellari, 
einer südwestlichen Gruppe dravidischer Sprachen zu. Es unterscheidet sich von der 
südlichen Gruppe, der seine Nachbarsprachen Kannada und Malayälam angehören, und zeigt 
einige übereinstimmende Züge mit den zentraldravidischen Sprachen wie z.B. Kolami und 
Gadaba. 

2 Vgl. z.B. die Einleitung zum ersten Band des neuen Tulu-Lexikons (UPADHYAYA 1988) 
sowie die dort abgedruckte Übersichtskarte, die hier als Karte 2 reproduziert wird. Die 
Unterteilung in Dialektzonen ist problematisch, weil die Soziolekte der Zoneneinteilung 
häufig zuwiderlaufen. So finden sich beispielsweise Merkmale des nördlichen brahmani- 
schen Dialekts ebenso im südlichen nicht-brahmanischen Dialekt. 

3 In den letzten Jahren hat auch das Tulu zunehmend Bedeutung als Schriftsprache erlangt. 
Ferner existieren einzelne ältere Tulu-Versionen von Skt.-Werken, wie z.B. ein Tulu 
Bhägavata (PUNINCATTAYA 1984). 
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linge$vara) und der Göttin (Durgä Paramssvari, Räjaräj&$varı) wird es — neben 
dem Sanskrit — ebenso gebraucht wie z.B. in den Märi-gudis, d.h. in den Tempeln 
der Göttin Märi. 

Demgegenüber ist das Tulu die Sprache der Reisbauern (banteru, vokkeldaku- 
lu), Palmsaftzapfer (biruveru), Kleinbauern und Landarbeiter verschiedener 
Kasten, Wäscher (maddeleimaddyele), Ölpresser (gänige), Barbiere (kelesi/kelese), 
Musikanten (moyilil/moyile), Barden und Gottestänzer (pambade, parave, nalike) 
u.a.m.* Diese Tulu-Kasten tragen Kulte von Lokalgottheiten, die weitgehend auf 
den Tulu-Bereich beschränkt geblieben sind. Erst seit immer mehr Angehörige 
dieser Kasten die Schulen besuchen, in denen Kannada Unterrichtssprache ist, ist 
die Tulu-Kultur verstärkt anderen Einflüssen ausgesetzt. In der älteren und 
mittleren Generation von an den Kulten beteiligten Personen, abgesehen von den 
wohlhabenden Bauern, trifft man jedoch noch sehr viele ausschließliche Tulu- 
Sprecher an. Dies gilt z.B. weitgehend für die Informanten, von denen die im 
Folgenden behandelten Texte stammen. 

Den ersten Schritt zur Beschreibung der Tulu-Sprache stellte die bis heute 
unersetzte und soeben nachgedruckte Tulu-Grammatik des Basler Missionars J. ]J. 
BRIGEL dar (1872). Trotz ihrer Kürze und anderer Unzulänglichkeiten, besonders 
im Bereich der Phonetik und Phonologie, ist sie vor allem deshalb von be- 
sonderem Wert, weil sie sich — der Zielgruppe der Mission entsprechend — 
hauptsächlich auf den nicht-brahmanischen Volksdialekt bezieht, der von den 
Trägern der untersuchten Kulte gesprochen wird. Sie enthält im Anhang auch 
kurze Dialektproben und eine kleine Sammlung von Sprichwörtern. 

Die erheblichen regionalen und sozialen Dialektunterschiede im Tulu sowie 
die Phonologie hat z.B. L. V. Ramaswamy AIYAR knapp behandelt (1936a, 
1936b). Neuere grammatische Darstellungen wie BHAT 1967 und BHATT 1971 
stellen zwar — speziell im Bereich der Phonologie — einen Fortschritt dar, 
beziehen sich aber hauptsächlich auf die Sprache der Tulu-Brahmanen, zu denen 


4 Vgl. THURSTON 1909, Einträge „Bant“: I, 147-172; „Billava“ (biruve): I 243-252 (Abb. 
nach S. 146); „Pombada“ (pambade): VI, 206; „Nalke“ (nalike/nalike): V, 141-149 (Abb. 
„Nalke Devil-Dancer“ nach S. 142 und 144, „Jumädi Bhüta“ nach $. 146); „Parava“: VI, 
139-155 (Abb. „Parava Devil-Dancer“ nach S. 138 und 140); „Kelasi“ (kelesi): II, 
268-278; „Madiväla“ (madivale, maddele) unter „Agasa“: I, 16-18; „Moyili“: V, 80-82 
(sowie unter „Devädiga“: II, 153/153). 
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auch die Verfasser selbst gehören. Zu erwähnen ist fermer die Arbeit Bernhard 
KÖLVERS (1969), die auch eine Kurzgrammatik enthält. Sie ist der erste deutsche 
Beitrag zur Tulu-Forschung in diesem Jahrhundert, nachdem die wissenschaftliche 
Arbeit der Basler Missionare auf diesem Gebiet keine unmittelbare Nachfolge in 
der deutschsprachigen Indologie gefunden hatte. KÖLVERS Informanten waren 
jedoch gleichfalls Tulu-Brahmanen. Eine wichtige neuere Einzeluntersuchung, die 
auch das Tulu einbezieht, ist EMENEAU 1988. 

Das erste Tulu-Wörterbuch stamnıt von dem Basler Missionar und Gelehrten 
A. MÄNNER (Tulu-Englisch 1886, Englisch-Tulu 1888) und ist durch das neuere 
Werk von BHAT & KEDILAYA (1967) nicht entbehrlich geworden, das gegenüber 
MÄNNER 1886 lediglich Sanskrit- und Kannada-Wörter wegläßt, umgekehrt aber 
nur wenige Neueinträge verzeichnet. Abhilfe ist aus Udupi in Sicht, wo das 1979 
ins Leben gerufene „Tulu Lexicon Project“ an einem umfassenden Tulu-Kannada- 
Englisch-Wörterbuch arbeitet, dessen erste Bände (bis ki) bereits erschienen sind 
(UPADHYAYA 1988, 1992). 

Erste Aufzeichnungen von Tulu-päddanas wurden — wie Grammatik und 
Wörterbuch - bereits im 19. Jh. von Missionaren der Basler Mission’ oder ihren 
einheimischen Mitarbeitern sowie von ortsansässigen Angestellten des 1872 in 
Mangalore als Richter tätigen englischen Beamten und Indologen A. C. BURNELL 
angefertigt. Die englische Übersetzung großer Teile der Bumellschen Sammlung 
wurde nach BURNELLS Tod von R. C. TEMPLE im Indian Antiquary herausgege- 
ben (BURNELL 1894-1897). Ferner war es wiederum der Basler Missionar 
MÄNNER, der 1886 eine Auswahl seiner Sammlung von päddanas in wenigen 
Exemplaren in kanaresischer Schrift zum internen Gebrauch für den Sprachunter- 
richt von Missionaren von der „Mangalore Mission Press‘ drucken ließ (MÄNNER 
18864). 28 Texten BURNELLS stehen 21 Geschichten bei MÄNNER gegenüber, die 
inhaltlich weitgehend ersteren entsprechen. 

Was bei der Sammlung BURNELLS weitgehend und bei der MÄNNERS völlig 
fehlt, sind Angaben über Informanten, Zeitpunkt, Ort und Anlaß der Rezitation 
und gegebenenfalls die Stellung und Funktion der Texte im Ritual der büta-Ver- 


5 Die Basler Mission war seit 1834 in Mangalore tätig, führte eine geringfügig adaptierte 
Variante der kanaresischen Schrift zur Niederschrift des mündlichen Tulu ein und druckte 
Mitte des 19. Jh. die ersten Texte (Neues Testament 1847). Vgl. BRÜCKNER 1993c. 
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ehrung sowie Erläuterungen zur Sprache und zum Inhalt der Geschichten.* Das 
Fehlen solcher Angaben erschwert die Auswertung der Texte erheblich. Ferner 
erklärt keiner der beiden Sammler, was ein päddana überhaupt ist. Daß MÄNNER 
glaubte, bei den von ihm oder für ihn gesammelten Texten handele es sich um 
päddanas, läßt sich lediglich dem Titel entnehmen, den er seiner Sammlung gab, 
nämlich päddanolu, Plural von päddana (vgl. S. 19). 

Die Bedeutung und der Wert dieser alten Sammlungen leitet sich jedoch allein 
schon aus der Tatsache her, daß sie bis zum heutigen Tage die umfangreichsten 
und in vielen Fällen die ersten und einzigen Aufzeichnungen von Spezimina der 
immer noch ausschließlich mündlich überlieferten Tulu-Volksliteratur darstellen. 
Die Übersetzungen der Burnellschen Sammlung waren überdies bis vor kurzem 
die einzigen Veröffentlichungen von päddanas in einer europäischen Sprache. 

Erst 1983 legten K. L. JANERT und N. POTI einen sorgfältig edierten Tulu- 
päddana-Text mit Übersetzung vor, der dem Bereich der lokalen Kulte zu ent- 
stammen scheint (JANERT & POTI 1983).’ Hinzu kam 1984 eine kleine Monogra- 
phie zur „büta-Verehrung“ von zwei Mitarbeitern des „Tulu Lexicon Project“ in 
Udupi (UPADHYAYA & UPADHYAYA 1984). Darin wurde auch ein längerer Text 
des büta Jumädi in Transkription abgedruckt und ins Englische übersetzt.? Die 
Ausführungen zur büta-Verehrung, die dem Text vorangestellt sind, sind knapp 
und allgemein und nehmen nicht speziell auf den rituellen Kontext des mit- 
geteilten Textes Bezug.’ Zu erwähnen ist ferner ein Artikel von CLAUS (1979b), 


6 TEMPLE stellt der Textsammlung eine kurze, exemplarisch verstandene Beschreibung eines 
büta-Festes von BURNELL voran (BURNELL 1894, 7-11), zu dem Zugang zu erlangen 
offenbar schwierig war. Dieser sind auf S. 10 die Strichzeichnung eines Opferbehälters und 
auf S. 11 die einiger Votivfiguren beigefügt (Hahn, Eber, Büffel, Pferd und Reiter sowie 
die stehende Figur eines Mannes). 

7 Die Herausgeber machen nur äußerst spärliche Angaben über den Kontext und erwähnen 
die alten Sammlungen nicht. 

8 Laut Angabe der Herausgeber stammt der Text von einem Nalike-Informanten. Auf 
Nachfrage war jedoch zu erfahren, daß die beiden Teile des Textes von verschiedenen 
Informanten stammen, also im Originalkontext nicht unbedingt zusammmengehören. Dies 
schränkt die Brauchbarkeit dieser Veröffentlichung im Rahmen einer kontextuellen 
Interpretation stark ein. 

9 Das Archiv des Lexikons hat noch eine größere Sammlung von päddanas auf Tonband, die 
jedoch bislang lediglich als lexikalisches Quellenmaterial benutzt und weder erschlossen 
noch veröffentlicht wurden. Die Durchsicht der in den Berichten des Projekts und in der 
Einleitung zum ersten Band des Tulu Lexikons veröffentlichten Listen von Informanten und 
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der ein päddana in Übersetzung mitteilt und bei seiner Interpretation auch 
terminologische Anmerkungen zum Originaltext macht. 

Trotz der genannten Beschränkungen der beiden alten Sammlungen bilden sie 
nach wie vor die Hauptquelle aller Publikationen auf diesem Gebiet, z.B. auch 
von RAI 1985 (s. S. 20). Interessant, jedoch methodisch problematisch, erscheint 
z.B. SALETORES Versuch einer sozialgeschichtlichen Auswertung der Sammlungen 
(SALETORE 1936), da er die Texte als unmittelbare Beschreibung von Sitten und 
Gebräuchen anzusehen scheint und ihren poetisch-formelhaften Charakter nicht 
genügend berücksichtigt. Dieser Autor hat auch in späteren Werken der büta- 
Verehrung einzelne, allgemeine Abschnitte gewidmet (z.B. SALETORE 1981, 
100-106). Auch P. Gururaja BHATT (1975) nimmt auf den Inhalt dieser Texte Be- 
zug, stützt sich jedoch vor allem auf inschriftliches Material.'” Angesichts dieser 
Quellenlage und unter Berücksichtigung der Tatsache, daß die alten Sammlungen 
trotz ihrer vielfachen Benutzung noch keine umfassende und methodisch befriedi- 
gende Auswertung erfahren haben, beziehe ich einige dieser Dokumente in meine 
Untersuchung ein. Der Vergleich mit neu aufgezeichneten Texten ermöglicht in 
mehreren Fällen im Nachhinein eine Zuordnung bestimmter Texte zu bestimmten 
Sängerkasten und damit eine begrenzte Kontextualisierung der alten Sammlungen 
(vgl. auch BRÜCKNER & POTI 1992). 

Der Begriff päddana ist etymologisch mit der dravidischen Wurzel pädu/päru 
(„singen“) zu verbinden (vgl. z.B. RAI 1982, 1/2), obgleich das Verbum in dieser 
Bedeutung im Tulu nicht belegt ist (vgl. DED 4085). Eine Ausnahme bildet 
jedoch der Ausdruck uraly päduni, den MÄNNER verzeichnet (1886). Er bezieht 
sich auf das Singen eines als uralu bezeichneten Pflügerliedes. Auf den Gebrauch 
eines Nomens pädu als Synonym zu päddana traf P. J. CLAUS bei Feldlieder 
singenden Frauen, die ihre Lieder so bezeichneten. Ein päddana rezitieren heißt 


Texten zeigt, daß keine Überschneidungen mit dem hier veröffentlichten Material bestehen, 
da kaum Pambadas unter den Informanten sind. Dasselbe gilt auch für die unveröffentlich- 
ten Texte von Peter J. CLAUS. 

10 Es haben auch immer einmal wieder einheimische Hobby-Volkskundler und Heimat- 
freunde büta-Geschichten in Nacherzählung in verschiedenen Lokalzeitschriften, besonders 
in Tulu-küta, veröffentlicht, die mir nicht zugänglich sind und deren Einbeziehung sich 
schon aus methodischen Gründen nicht empfiehlt, da anscheinend keine Informationen 


über die Umstände der Aufzeichnung und den Rezitationskontext gegeben werden (vgl. 
RAı 1985, passim). 
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auf Tulu päddana panpini." Der Begriff päddana kann unterschiedliche Texte 
bezeichnen, deren Inhalt nach europäischen Kategorisierungen von Mythen über 
Legenden, Balladen, genealogische Erzählungen (‚„lineage histories“), Erzählungen 
(„folktales“) und Epen bis schließlich zu märchenartigen Geschichten reichen 
kann. Berücksichtigt man die metrische Form und die Tatsache, daß sie gesungen 
werden, so wären päddanas am ehesten Balladen vergleichbar. Dem versuchte 
wohl auch schon MÄNNER Rechnung zu tragen, indem er unter dem Eintrag 
„Däddana“ folgende Erklärung gab: „A legendary account of the demons and 
heroes of the Tulu country in verse. jumädi päddana the tale of the demon 
Jumädi. päddana panpini to recite such verses.“ (MÄNNER 1886). 

Inhaltlich lassen sich die von Pambadas bei büta-Festritualen rezitierten Texte, 
die Gegenstand dieser Studie sind, am ehesten als eine Mischung von Mythen und 
Legenden beschreiben. Für eine solche Mischform, für die es in vielen mündli- 
chen Kulturen einheimische Bezeichnungen gibt, prägte z.B. BASCOM (1984) den 
Ausdruck „myth-legend“, ein Oberbegriff wäre die von DUNDES (1984) benutzte 
Wendung „sacred narrative“. Da keiner der genannten Begriffe Inhalt und Form 
der päddanas wirklich trifft, werden im Folgenden die Bezeichnungen „Mythos“, 
„Geschichte“ und „Erzählung“ in einem nicht-technischen Sinn im Wechsel mit 
der Tulu-Bezeichnung päddana gebraucht. 

Eine Untersuchung der päddanas berührt die verschiedensten Forschungs- 
zweige, von der Linguistik über die Mythen-, Epen- und Märchenforschung bis 
zu Religionsgeschichte, Volkskunde und Ethnologie. Aus der Perspektive des 
Volks- oder Heimatkundlers erscheinen die päddanas als Teil der mündlichen 
Tulu-Volksliteratur, die z.B. auch Lieder, Märchen und Erzählungen (,folktales‘‘) 
umfaßt. Während jedoch die Texte der beiden letztgenannten Gattungen große 
Ähnlichkeit mit entsprechenden Texten aus anderen Teilen Indiens aufweisen, 


11 panpini heißt „sagen, sprechen“. Größere Schwierigkeiten als der Wortbestandteil päd- 
bereiten die folgenden Silben (-dana) und speziell das -a- in der zweiten Silbe. Eine Form 
*päddina ließe sich als Partizip Präteritum Passiv auffassen („das Gesungene“). Man 
könnte auch darüber spekulieren, ob eine Verbindung zwischen diesen Silben (-dana) und 
jenen besteht, die zu Beginn einer päddana-Rezitation zur Einstimmung in das Metrum 
bzw. die Melodie gesungen werden (denna, dennäna, auch danna, däna). Selbst wenn dies 
zuträfe, wäre jedoch immer noch die Bildeweise zu erklären. Die Frage wird bis auf 
Weiteres offen bleiben müssen. 
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bzw. weltweit verbreitete Motive in ihnen zu finden sind, scheint es sich bei den 
päddanas viel stärker um eine der Tulu-Kultur spezifische Gattung zu handeln, 
die sich ferner in mehrere Subgattungen auffächert. 

Darauf hat zuletzt auch V. RAI (1993) hingewiesen, der vor allem mit seinem 
umfassenden Werk Tulu Janapada Sähitya (RAI 1985) die Tulu-Studien neu 
belebt hat. Darin gibt er u.a. einen Überblick über die Tulu-Volksliteratur, und 
dort identifiziert er auch bestimmte Motive anhand von Stith Thompsons Motiv- 
Index.'? In einem frühen Artikel über die päddanas des Eber-bütas Paäjurli hatte 
RAI im Sinne der historisch-geographischen Methode versucht, aus den Orts- 
angaben der Texte die Ausbreitung des Kultes zu rekonstruieren (RAI 1982). Dies 
stellt zwar durchaus einen Ansatzpunkt für weitere Überlegungen und Inter- 
pretationen dar, kann aber für sich genommen keine Erklärung des Textes oder 
gar des Kultes sein. Vielmehr handelt es sich um eine bereits in sich problema- 
tische Deskription, die in dieser Forn schon deshalb wenig Aussagekraft besitzt, 
weil die Ortslisten allein anhand der Texte aufgestellt wurden. Da es sich nicht 
um historisches Material handelt, für das keine anderen Quellen existieren, hätte 
man z.B. überprüfen können, ob die Gottheit an den genannten Orten tatsächlich 
Verehrung erfährt. Ohne die Einbettung in eine umfassende Fragestellung und 
einen größeren Interpretations- bzw. Sinnzusammenhang muß der Erkenntniswert 
solcher nur in den Texten gemachten Angaben begrenzt bleiben." 

Gerade der Aufführungszusammenhang der Texte, also der Aspekt, der sich 
durch die Begriffe Performanz und Kontext charakterisieren läßt, spielt in der 
vorliegenden Arbeit eine zentrale Rolle. Daher sind bei der Klassifizierung 


12 Während er von ihm selbst aufgezeichnete „folktales“ in kanaresischer Paraphrase bzw. 
Zusammenfassung mitteilt, beschränkt er sich bei den päddanas weitgehend auf eine 
klassifizierende Wiedergabe der in den alten Sammlungen BURNELLS und MÄNNERS sowie 
in neueren einheimischen Publikationen und der Privatsammlung von Amrith SOMESHVAR 
zugänglichen Texten (eine Ausnahme bilden einige der Pafijurli-Texte). Ferner gibt er 
Beispiele für die verschiedenen Arten von Frauen gesungener Feldlieder, die nach Form 
und Inhalt bestimmten landwirtschaftlichen Tätigkeiten wie dem Ausziehen und 
Umpflanzen der Reissetzlinge zugeordnet sind. In Fortsetzung der zuerst von der Basler 
Mission angelegten Sprichwortsammlungen publizierte RAI (1971) auch Tulu-Sprichwörter 
(mit Kannada-Entsprechungen). 

13 Zu einer umfassenderen Kritik an der historisch-geographischen Methode vgl. FINNEGAN 


(1977, 41 f£.). Zu Problemen von Mündlichkeit in der europäischen Literatur vgl. z.B. 
VOORWINDEN & DE HAAN 1979. 
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solcher Texte, die von Tulu-Sprechem als päddanas bezeichnet werden und deren 
formales Hauptmerkmal ist, daß sie gesungen bzw. rezitiert werden, neben der 
Tatsache der mündlichen Präsentation auch Faktoren wie die Identität des Sängers 
oder der Sängerin und der Rezitationskontext von größter Bedeutung. So macht 
es einen Unterschied, ob ein bestimmtes päddana normalerweise bei der 
Feldarbeit oder aber bei dem Jahresfest für eine Gottheit gesungen wird, da ein 
solcher Aufführungszusammenhang Auswirkungen auf Form und Inhalt des 
Textes hat.'* Bei der Interpretation müssen daher Faktoren wie der mündliche 
Vortrag selbst, dessen unmittelbarer Kontext, wie z.B. ein bestimmtes Ritual, 
sowie formale und inhaltliche Determinanten einer bestimmten (mündlichen) 
literarischen Gattung berücksichtigt werden. Ein solcher Ansatz ist auch in der 
neueren volkskundlichen Literatur von Bedeutung. So stellt zum Beispiel der 
finnische Volkskundler Lauri HONKO eine Verbindung zwischen Gattung und 
Kontext her, wenn er sagt: 

„The concept of genre-specific meanings serves by its very nature as a bridge 
from contextual considerations back to text-semantics.“ (HONKO 1984, 54) 
Im Zusammenhang mit der Frage, was die „Bedeutung“ eines Textes ausmacht, 

kommt er zu dem Schluß: 

„Genres could be conceived of as units of communication which focus, direct 

and limit meaning, favour some and avoid other topics, regulate expression 

and encourage typical ways of speech and action.“ (HONKO 1984, 52) 

Von den drei Hauptbereichen, in denen päddanas eine Rolle spielen, nämlich 
a) dem Bereich des büta-Kultes; b) dem Bereich des Siri-Kultes (CLAUS 1975, 
1979a); und c) dem Bereich der weiblichen Feldlieder (CLAUS 1990), hat in der 
bisherigen Literatur fast ausschließlich der erste Beachtung gefunden. Diesem 
scheinen z.B. alle in den alten Sammlungen mitgeteilten Texte zu entstammen. 
Zu allen drei Gruppen gehören Texte von „epischer‘‘ Länge, die auch andere 
Merkmale dessen aufweisen, was zuletzt BLACKBURN & FLUECKIGER als „oral 


14 Über die Bedeutung des performativen Aspekts mündlicher Literatur sagt FINNEGAN: „Oral 
poetry does indeed, like written literature, possess a verbal text. But in one respect it is 
different: a piece of oral literature, to reach its full actualisation, must be performed. The 
text alone cannot constitute the oral poem.“ (FINNEGAN 1977, 28). 
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epic‘ umrissen haben.” Innerhalb der sehr umfangreichen mit dem büta-Kult 
verbundenen Textgruppe lassen sich unterschiedliche Traditionen einzelner 
Sängerkasten unterscheiden. Die in dieser Arbeit dokumentierten Texte der 
Pambada-Tradition werden daher als Subgenre der Gattung päddana behandelt. 
In Kap. 5 werden sie in Beziehung zu Texten anderer Subgenres gesetzt, um ihre 
Besonderheiten deutlicher kenntlich zu machen. 

Meine Darstellung der Forschungslage hat gezeigt, daß sowohl die methodisch 
und technisch befriedigende Aufnahme und Erschließung von pdddana-Texten als 
auch die systematische Erforschung von deren rituellem Kontext bisher bestenfalls 
ansatzweise geleistet worden ist.'° Die Unterschiede zwischen den verschiedenen 
Darsteller-Kasten, den jeweils von ihnen verkörperten bütas, den Festritualen und 
den Texten, die dabei rezitiert werden, sind bisher kaum zur Kenntnis genommen, 
geschweige denn analysiert worden. Die Notwendigkeit einer solchen Differenzie- 
rung ist noch nicht von allen Sammlern erkannt worden. Vielfach wird immer 
noch irgendein unter nicht näher beschriebenen Umständen von wem und wie 
auch immer aufgezeichnetes Jumädi-päddana eben als „das“ Jumädi-päaddana 
angesehen. 

Es war daher ein dringendes Desiderat, diese Lücke zu füllen. Dabei galt es 
zum einen, der weiteren Forschung Originaltexte zu präsentieren und durch 
Übersetzungen zu erschließen, und zum anderen, auch den unmittelbaren rituellen 
Rahmen der Texte sowie den weiteren Rahmen des Kultes für deren Verständnis 
und Interpretation nutzbar zu machen. Umgekehrt tragen die aus den Texten 
gewonnenen Befunde auch zum Verständnis der Rituale bei. Die Feldforschungen 


15 Vgl. BLACKBURN et al. 1989, 1-11. In demselben Band versucht BLACKBURN (1989, 
15-32), mündliche indische Epen nach ihrem Verbreitungsradius zu klassifizieren. Als 
„lokal“ sieht er Epen an, die über 10-100 Meilen verbreitet sind, Texte mit 100-200 
Meilen Ausbreitung gelten ihm als sub-regional, mit 200-300 Meilen als regional und mit 
mehr als 400 Meilen als supra-regional. Folgt man diesem Schema, so würden alle Tulu- 
päddanas zur lokalen Gruppe gehören. Das Tulu ist mit einer Analyse des Kordabbu- 
päddana und seines performativen Kontexts in dem Band vertreten (CLAUS 1989). 

16 Nur JANERT & PoTI (1981) und UPADHYAYA & UPADHYAYA (1984) bieten anscheinend 
zuverlässig aufgenommene und transkribierte Texte, gehen aber nicht bzw. nur 
unzureichend auf deren Aufführungszusammenhang ein. CLAUS (1978, 1979b, 1989) bietet 
interessantes Material und gute Interpretationen, hat aber bisher keine Originaltexte 
veröffentlicht. 


ER 


EEE ERBE. SER NEN NDR EEE NARBE en 


Erforschung der päddanas 23 


umfaßten die Beobachtung und Dokumentation von Festritualen, Identifikation 
und Besuch der in den Texten erwähnten Orte, und die linguistische Arbeit mit 
Informanten. Grundsätzlich wurde davon ausgegangen, daß ein Text, dessen 
Rezitationsanlaß ein Kultritual ist, auch nur im Zusammenhang mit diesem 
verstanden werden kann. Daher wurden nicht beliebige päddanas von beliebigen 
Informanten aufgenommen, sondern nach Möglichkeit nur solche Texte, deren 
ritueller Rezitationskontext nachprüfbar war. 

Unmittelbar bei Ritualen aufgezeichnete Texte sind wegen der schlechten 
technischen Qualität (Lärm, Nebengeräusche etc.) solcher Aufnahmen gewöhnlich 
nicht zur Transkription geeignet. Aus diesem Grunde wurden die Sänger gebeten, 
den Text in derselben Form noch einmal unter besseren technischen Bedingungen 
außerhalb des Rituals zu rezitieren. Anhand der so erworbenen Textkenntnis 
konnte dann auch überprüft werden, ob die Aufnahme in etwa mit dem beim 
Ritual rezitierten Text übereinstimmte. Grundlage der Transkriptionen sind im 
allgemeinen diese speziell für das Tonband gesungenen Texte. Im Idealfall 
wurden also dieselben päddana-Texte sowohl bei der rituellen Rezitation als auch 
außerhalb dieses Kontexts aufgenommen. Der Vergleich solcher technisch guten, 
außerhalb des Rituals gemachten päddana-Aufnahmen mit der jeweiligen Origi- 
nalrezitation beim Fest ermöglichte es auch, den Sänger gegebenenfalls zu den 
Unterschieden zu befragen und spezifische Elemente der rituellen Rezitation zu 
erkennen. 

Bei der Aufzeichnung und Transkription der Texte wurde versucht, den 
technischen und methodischen Maßstäben der neueren Feldlinguistik gerecht zu 
werden, weil nur ein zuverlässig aufgezeichneter Text Grundlage jeder weiteren 
Analyse sein kann. Da es in dieser Studie jedoch nicht primär um eine linguisti- 
sche Auswertung sprachlichen Materials geht, sondern vielmehr um die Struktur 
und den Inhalt einer Textgruppe sowie den Zusammenhang zwischen Texten und 
Ritualen, wurden fast ausschließlich solche Texte berücksichtigt, die in der 
aufgezeichneten Form normalerweise auch bei einem Jahresfest rezitiert werden. 
Diese Texte bilden die Hauptgrundlage der Untersuchung. 

Die Dokumentation verschiedener Festrituale für dieselbe Gottheit an verschie- 
denen Orten ergab vor allem, daß jeweils lokale Unterschiede im Inhalt und in 
der Rezitationsweise der Texte bestehen — ob sie nun von demselben oder von 
einem anderen Sänger rezitiert werden. Diese Beobachtung erlaubte, die Infor- 
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manten gezielt auf solche lokalen Besonderheiten anzusprechen und sie zur 
Rezitation der Texte in der Form zu bewegen, wie sie an einem ganz bestimmten 
Tempel üblich ist. Die lokalen Unterschiede wurden einer systematischen Unter- 
suchung unterzogen. Sie beziehen sich zum einen auf den jeweiligen Schlußteil 
des Textes, der als „lokaler Teil“ oder „lokaler Abschnitt“ bezeichnet werden soll, 
und zum anderen auf Veränderungen, denen eine zentral erscheinende Erzähl- 
handlung je nach Ort und nach Tradition des die Gottheit verkörpernden 
Pambada-Sängers unterliegt. Daraus ergibt sich eine spezielle Textstruktur, die für 
die Pambada-päddanas kennzeichnend ist. 

Bei der Arbeit mit etwa fünfzehn verschiedenen Sängern und Sängerinnen 
zeigte sich nicht nur, daß es trotz der recht engen geographischen Eingrenzung 
des Forschungsgebiets und der Beschränkung auf eine bestimmte Sängerkaste 
erhebliche subregionale und lokale Unterschiede innerhalb ihres Text- und 
Aufführungsrepertoires gibt, sondern es wurde auch deutlich, daß die Verpflich- 
tungen und Rechte bestimmter Sängerfamilien in einem bestimmten Gebiet genau 
festgelegt sind und ein enger Zusammenhang zwischen diesen Strukturen und der 
Textstruktur besteht. Die Dokumentation der Texte in ihrem rituellen Auffüh- 
rungszusammenhang führte auch zu der Erkenntnis, daß Art und Anzahl der 
päddana-Rezitationen nach Gottheit und Festort variieren und die Rezitation in 
jeweils spezifischer Weise in den rituellen Ablauf integriert sind." 

Erst eine solche Präzisierung der Fragestellungen und die Erarbeitung und 
ständige Überprüfung bestimmter Hypothesen erlaubte es, neues Textmaterial 
zutage zu fördern, das einem Sammler bei herkömmlichem Vorgehen auch von 
demselben Informanten gar nicht mitgeteilt worden wäre. Fragt man einen Sänger 
z.B. lediglich nach der „Geschichte“ (katE, Skt. kathä), die das päddana erzählt, 
paraphrasiert er dieses oft nur und läßt womöglich bestimmte „lokale Abschnitte“ 
einfach weg. Mit größter Wahrscheinlichkeit wird er auch die Invokationszeilen 
nicht mitteilen, die nur im Ritual von Bedeutung sind. Unter solchen Voraus- 
setzungen ist natürlich an eine lokale Aufschlüsselung von Texten nicht zu 
denken. Bereits die Methodologie des Sammelns ist also untrennbar mit der 
Analyse des Materials verbunden. 


17 Ferner wurde klar, daß bei den Festritualen auch Wesenheiten verkörpert werden, die keine 
eigenen päddanas haben. 
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Im folgenden Abschnitt möchte ich anhand von acht Texten des daiva 
Järandäye exemplarisch die Grundstruktur vorführen, die bei einer genaueren 
lokalen Aufschlüsselung der Texte deutlich wird. 


2.2 Inhalt und Struktur von acht päddanas des Järandäye 


Järandäye gehört im Hauptforschungsgebiet zwischen Mangalore und Mulki 
(Karte 3) zu den am stärksten verbreiteten fürstlichen Gottheiten (räjandaiva) und 
ist mancherorts eng mit Jumädi verbunden. Die Verehrung des daiva Järandäye!® 
in Süd-Kanara ist bereits für die Mitte des 19. Jahrhunderts durch zwei päddanas 
bezeugt, deren englische Übersetzungen 1894 und 1896 im Indian Antiquary 
erschienen.'” Seit BURNELL scheint sich kein Sammler oder Forscher mehr um 
Järandäye gekümmert zu haben. Auch RAI (1985) bezieht sich nur auf die beiden 
im Indian Antiquary abgedruckten Texte, deren Tulu-Fassungen im Folgenden als 
TEXT 6 und TEXT 8 behandelt werden. 

Seit der letzten schriftlichen Aufzeichnung waren also mehr als hundert Jahre 
vergangen, als ich 1984 ein Järandäye-päddana des Aitappa Pambada aufnahm, 
dem 1986 weitere Aufnahmen hinzugefügt werden konnten. Alle Versionen 
erzählen zu Beginn im Wesentlichen dieselbe Geschichte, der jedoch weitere, 
unterschiedliche Abschnitte folgen. Die Ähnlichkeiten zwischen diesen Texten 
und den alten Aufzeichnungen aus dem 19. Jh. sind erheblich. 

Zunächst möchte ich Aufbau und Struktur von zwei Texten des Sängers 
Aitappa behandeln, der den daiva Järandäye an mehreren Tempeln verkörpert. 
Nach der Dokumentation von vier Festritualen Järandäyes, die speziell die 
unterschiedlichen Schlußteile der Rezitationen belegte, rezitierte der Sänger die 
jeweiligen Versionen noch einmal für das Tonband. 


18 Die Dialektvarianten des Namens sind Järandäye und Järantäye. Im Folgenden wird im 
allgemeinen die erste Schreibung benutzt, die der Aussprache der meisten Informanten ent- 
spricht. In Transkriptionen, Übersetzungen und Paraphrasen solcher Texte, die die zweite 
Form verwenden, wird diese geschrieben. 

19 BURNELL 1894, 91 und 1896, 66. Lediglich erwähnt wird Järandäye in einem dritten Text 
über den daiva Magrandäye, der in derselben Sammlung in Transkription und Übersetzung 
veröffentlicht wurde (BURNELL 1896, 68-72). 
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2.2.1 TEXT 1 (Hosabettu)?® 


Dieser Text wird an einem Tempel (säna) im Dorfe Hosabettu rezitiert, der der 
örtlichen Vereinigung der Fischerkaste (Mogervira Sangha) gehört. Originalkon- 
text der Rezitation ist das Jahresfest Järandäyes, das in der Nacht vom 23. auf den 
24. März 1986 dokumentiert wurde.” Das Dorf Hosabettu wird im Text als 
„Posodi‘“ bezeichnet. Es liegt etwa 15 Kilometer nördlich von Mangalore in 
Küstennähe, südlich der größeren Ortschaft Suratkal (Karte 5). 


1-29:?” Die Geschichte, die das päddana erzählt, beginnt im Herrenhaus von 
Bäre Bailu (bäre baila büdu) und handelt von vier Battas,”” die Büffel zum 
Pflügen ihrer Felder benötigen. Die Battas ziehen nach Pulära Pudottu, um ein 
Paar Büffel zu kaufen.”* Auf dem Rückweg folgt der daiva Bante-Järandäye 
den Büffeln. Im Herrenhaus verlangt er ein weißes Pferd,” einen weißen 
Ehrenschirm und eine fünfarmige Fackel. 


20 In diesem und allen anderen behandelten Texten stammt die Satz- bzw. Strophen- oder 
Zeilennumerierung und die Gliederung in Teile und Abschnitte von mir. Vgl. auch die 
Vorbemerkung zu den Transkriptionen. Der interessierte Leser sei auch auf die 
Anmerkungen zu den Texten und Übersetzungen verwiesen, die auf textliche Unsicherhei- 
ten, Übersetzungsprobleme sowie sprachliche und inhaltliche Details eingehen. 

21 Dem Lebensumfeld der Veranstalter gemäß, und im Unterschied zu den meisten anderen 
sänas, war der Tempelhof mit Sand ausgestreut. 

22 Hier und im Folgenden beginnen Zusammenfassungen von im Textteil abgedruckten 
Texten mit der Angabe der Satz- bzw. Zeilennummern. 

23 batta (Skt. bhatta) deutet darauf hin, daß es sich um Brahmanen handelt, obgleich ein 
büdu auch häufig von kleinen, als ballälas bezeichneten jinistischen Fürsten oder von 
Adligen aus der Bant-Kaste bewohnt wird. 

24 Auf den Westlichen Ghats werden traditionell an mehreren Orten Viehmärkte abgehalten, 
zu denen kanaresische Händler aus den Ebenen östlich des Gebirges mit ihren Herden 
kommen. Einer der größten Märkte findet jedes Jahr im November in Subrahmania statt, 
im Südosten Tulunädus am Fluß Kumäradhara. Der Ort hat seinen Namen von dem großen 
Tempel des Gottes Subrahmania, der den kleinen Flecken beherrscht. Die Begegnung mit 
diesem Gott spielt in den päddanas mehrerer daivas eine Rolle. Der Weg von dort zur 
Küste führt am Fluß Kumäradhara entlang bis dieser bei Uppinarigadi in die Neträvati 
mündet und an dieser entlang weiter bis Mangalore (vgl. Karte 3). Die Nöträvati fließt 
südlich von Mangalore ins Arabische Meer. Die Büffelkauf-Szene hat auch Parallelen in 
den päddanas der Deyyorigulu, des Kannaläye, und des Ulläye von Perra. Vgl. BRÜCKNER 
1993d. 

25 Ich ziehe den Ausdruck „weißes Pferd‘ der Bezeichnung „Schimmel“ vor, um dem Tulu- 
Text näher zu bleiben, der überdies eine Parallelität zwischen bolli kudurE (weißes Pferd) 
und bolli sattigE (weißer Ehrenschirm) aufweist. 
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Wir erfahren nicht, ab wo und ferner wie Järandäye den Büffeln folgt. Es ist 


auch nicht ganz klar, ob der Name „Bante-Järandäye“ sich auf einen oder zwei 
daivas bezieht. Vermutlich handelt es sich um zwei, die als Einheit wahrgenom- 
men werden. Das päddana benutzt jedenfalls das Verbum im Singular und spricht 
auch nur von einem Pferd, einem Ehrenschirm und einer Fackel, die der daiva im 
Herrenhaus von Bäre Bailu verlangt.” 
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30-64: Nachdem Bante-Järandäye in Bäre Bailu diese Dinge bekommen hat, 
zieht er weiter und trifft um Mitternacht am Gutshaus von Jära ein.?’” Durch 
Zeichen gibt er seine Anwesenheit zu erkennen und verlangt ein säna und ein 
Fest. Seine Wünsche werden erfüllt. Dann beschließt er, weiterzuziehen und 
ein großes Königreich zu besuchen. Wie an vielen päddanas zu beobachten, 
wird der folgende Abschnitt des Textes an die früheren angeschlossen, indem 
der daiva sagt: „Ich möchte ein großes Königreich sehen.“ Wiederum um 
Mitternacht kommt er zum Gutshaus von Töküru. Er gibt seine Anwesenheit 
zu erkennen, indem er an Büffeln die Wirkung seiner Zauberkraft zeigt. Auch 
dort bekommt er ein säna und ein Fest. Järandäye läßt sich in Töküru nieder. 
65-102: Die nächste Szene führt nach Hosabettu, im Text Posodi Nüdäla Patta 
(„Jurisdiktion der 100 [steuerpflichtigen Haushalte]‘“),® wo der Fischer 
Nandu Säpalya gerade beschließt, zu Järandäyes Fest auf dem Hügel von 
Töküru zu gehen. Als er dort eintrifft, ist die Gesichtsmaske des daiva dem 
Verkörperer bereits aufgebunden worden, und der Tanz von verkörperter 
Gottheit und Besessenheitspriester mit dem Topf des Gedeihens (badikärada 
bali) ist eben vorüber. Der daiva gibt gerade den Brahmanen Areka-Blüten 
(pingärada pü) und den Bants Sandelpaste (ganda). Er blickt den Nandu 
Säpalya an und teilt ihm mit, daß er ihm in sein Reich folgen will. Nandu gibt 
zu bedenken, daß sein Dorf klein (oder „arm‘) sei. Trotzdem folgt ihm der 
daiva. In Posodi versammelt er die Hundert Pächter und verlangt ein säna und 


Dieser letzte Punkt würde allerdings die Existenz von zwei daivas nicht ausschließen: Bei 
mehreren Festen für Jarandäye und Bante reiten sie nacheinander auf demselben Pferd. 
„Jara“ ist der Name einer Ortschaft. Die Wortbedeutung von „Järandäye“ ist „er“ (äye) 
von Jära (jära-da). Zwischem dem Wortstamm jära und dem Genitivsuffix -da wird ein 
Nasal eingeschoben. Dies ist eine Besonderheit der päddana-Grammatik, die häufig bei 
auf /a/ bzw. /o/ endenden Stämmen auftritt. Chronologisch gesehen dürfte Bante-Järandäye 
seinen Namen also erst in Jära erworben haben. Trotzdem wird er schon vorher mit 
diesem Namen bezeichnet, weil die Geschichte in der Retrospektive erzählt wird. Der 
Pambada Guruappa erklärte, Järandäye habe vorher Maniandäye geheißen (vgl. auch TEXT 
4 und 5). 

Hierbei könnte es sich, statt um steuerpflichtige Haushalte, auch um kampftüchtige bzw. 
waffenfähige Männer handeln (mündliche Mitteilung Chinnappa Gowda). 
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ein Fest auf dem Boden der Fischersiedlung. Er verspricht, daß sein Tempel 

Berühmtheit erlangen wird. 

103-110: Der Text endet mit einer kurzen direkten Anrufung des daiva in der 

zweiten Person, in der dieser gebeten wird, seine Anhänger zu segnen und 

ihnen zu helfen, nachdem sie alle Vorbereitungen für das Festritual getroffen 
haben. 

Der Text ist vergleichsweise kurz und besteht größtenteils aus Standard- 
Episoden. Er läßt sich grob in vier Abschnitte gliedern: 1) Einleitender Abschnitt 
(1-30). Dieser setzt ein mit dem Beschluß der vier Battas, Büffel kaufen zu gehen 
und endet damit, daß Järandäye Bäre Bailu auf einem weißem Pferd verläßt. 2) 
Der Jära-Abschnitt (31-44). Bis auf die Ortsnamen unterscheidet er sich kaum 
von anderen Beschreibungen von daivas, die sich an einem neuen Ort etablieren. 
3) Der Töküru-Abschnitt (45-64). Er beginnt mit der Aussage des daiva, daß 
er ein großes Königreich sehen will. Dies ist ein Stilmittel, das in vielen Texten 
gebraucht wird, um einem Mythos neue Orte und Episoden hinzuzufügen. Nur 
zwei Einzelheiten in diesem Abschnitt stellen Ansätze zu einer genaueren 
Beschreibung dar, nämlich die Erwähnung einer bestimmten, mit wilden Bisons 
gekreuzten Büffelart, die Järandäye befällt, sowie der Ödheit und Wildheit des 
Landes, wo das säna errichtet werden soll. 4) Die Nandu-Säpalya-Episode 
(65-102) bildet den Schlußteil der Version, die beim Jahresfest in Nandu 
Säpalyas Dorf, Hosabettu, am dortigen Järandäye-säna rezitiert wird. Auch dieser 
Abschnitt folgt einem häufiger verwendeten Muster, in dem der daiva durch einen 
Festbesucher von einem Ort zum anderen gelangt. 

Während bei der Analyse des Textaufbaus inhaltliche Elemente wie Hand- 
lungsverlauf und Ortswechsel im Vordergrund stehen, werden Charakter und 
Wirkung des Textes mindestens ebenso stark von Rhythmus, Melodie und 
Sprachstil bestimmt. Die Sprache ist anschaulich und formelhaft. Die Sätze sind 
kurz und einfach. Die Satzgrenze geht jedoch häufig über die gesanglich gesetzten 
Einheiten hinaus, die syntaktischen Einheiten sind nicht immer voll durch- 
konstruiert. Füllwörter und Singsilben bilden ein weiteres Merkmal des gesunge- 
nen Textes, dessen Stil ferner durch Alliteration und Doppelbenennungen geprägt 
ist. Sprachliche Formeln, die einen einzigen Ausdruck oder mehrere Sätze um- 
fassen können, strukturieren den Text ebenso wie der inhaltliche Verlauf der 


29 Töküru liegt wenige Kilometer südöstlich von Hosabettu (Karte 5). 
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Erzählhandlung. So werden die Reisevorbereitungen der vier Battas (10-12) mit 
denselben Worten geschildert wie später der Aufbruch Nandu Säpalyas (68-70); 
der Auszug des daiva aus dem Gut von Bäre Bailu (28/29) findet seine sprachli- 
che Entsprechung beim Verlassen von Jära (44/45). 

Inhaltlich und strukturell bietet der Text in rascher Abfolge gleich eine ganze 
Anzahl typischer Elemente eines päddana und ist deshalb als Einstieg in die 
Gruppe der weiteren in diesem Abschnitt präsentierten Texte besonders geeignet. 
In diesen wird das Handlungsgerüst allmählich poetisch und erzählerisch belebt. 
Das erste päddana enthält z.B. weder ausführliche Beschreibungen der Wege, die 
menschliche Protagonisten und daivas zurücklegen, noch schildert es die 
Verhandlungen beim Kauf der Büffel, denen sich einige der folgenden Texte mit 
großer Liebe zum Detail widmen. Stattdessen führen die vier Abschnitte des 
päddana jedoch in knapper Form bestimmte für diese Textgruppe spezifische 
Episoden sowie deren Verknüpfung vor: Der daiva wird im Rahmen einer kleinen 
Erzählhandlung eingeführt. Er läßt sich an einem Ort nieder, an dem seine 
Wünsche erfüllt werden (Abschnitt eins). Er verläßt diesen Ort, um anderswo 
weitere Anhänger zu gewinnen (Abschnitt zwei). Die Abschnitte drei und vier 
stellen zwei wichtige Muster dar, nach denen die weitere Verbreitung eines daiva 
beschrieben wird. Im dritten Abschnitt ist der daiva selbst der Handelnde, der 
beschließt, ein großes Königreich zu besuchen und auf eigene Faust dorthin zieht. 
Die Szene wird aus der Perspektive des daiva beschrieben. 

Im vierten Abschnitt ist die Erzählung ausführlicher. Die Handlung setzt an 
einem anderen Ort als dem gegenwärtigen Aufenthaltsort des daiva ein. Eine 
Person wird eingeführt, die zum Fest des daiva gehen will. Bis sie dort eintrifft, 
teilt der Hörer ihre Perspektive. Was der Erzähler über den Stand der Festrituale 
mitteilt, könnte ebenso der Wahrnehmung dieser Person entsprechen - bis sie 
selbst in die Handlung vor Ort einbezogen wird. Der daiva nämlich blickt hierhin 
und dorthin; dann fällt sein Blick auf Nandu Säpalya und er redet ihn mit seinem 
Namen an. In direkter Rede verhandeln sie über den Wunsch des daiva, dem 
Besucher zu folgen. Der von Nandu vorgebrachte Einwand wird zurückgewiesen, 
und er kann nur noch mit dem im Tulu-Original lautlich und grammatisch 
kunstvoll verschränkten Satz antworten: „Zu einem daiva, der kommt, sage ich 
nicht ‚du sollst nicht kommen‘; zu einem daiva, der nicht kommt, sage ich nicht 
‚komm!‘.“ Nandu geht vor und Järandäye folgt ihm (86-90). Die Erzählstruktur 
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dieser Szene ist komplizierter als im dritten Abschnitt. Obwohl sie sich — mit 
anderen Orts- und Personennamen - in vielen Texten findet, schafft ihre Anschau- 
lichkeit und stilistische Schönheit in Verbindung mit der inhaltlichen Bedeutsam- 
keit bei der Rezitation im Originalkontext bei den Zuhörem eine Stimmung 
gesteigerter Emotionalität; denn Nandu ist ja einer der ihren und hat den daiva 
zu ihnen gebracht, den sie jetzt verehren. 


2.2.2 TEXT 2 (Tibaruru) 


Diese zweite Version eines Järandäye-päddana von Aitappa Pambada wird am 
Tempel des daiva Kodamanatäye auf Matada GuddE” im Dorfe Tibaruru?" 
Nordosten der Mangalore Tälukä rezitiert.”” Die Hauptgottheiten dort sind Koda- 
manatäye und Ulläye. Im Rahmen ihres einwöchigen Jahresfestes werden auch die 
daivas Känt£ri Jumädi, Marlu Jumädi, Säräla Jumädi, Jarandäye und Pilicämundi 
jeweils für eine halbe Nacht verkörpert. Alle sieben daivas werden von Aitappa 
Pambada dargestellt.” 


1-60: Wie der erste Text, setzt auch das in Tibaruru rezitierte päddana im 
Herrenhaus von Bäre Baily ein, wo die vier Battas feststellen, daß sie Büffel 
zum Pflügen benötigen. Sie gehen nach Pulära Pudottu und auf dem Rückweg 
folgt Järandäye den Büffeln. Von Bäre Bailu aus begibt er sich dann nach Jära 
und anschließend nach Töküru wie im ersten Text. 

61-85: Die weitere Handlung nimmt jedoch einen anderen Verlauf. Von 
Toküru aus zieht Järandaye nämlich weiter nach Süntibottu Janana, wo er dem 
dortigen daiva Jumädi begegnet und ein halbtägiges Fest bekommt (61-67). 
Dasselbe geschieht anschließend an einem Tempel Pilicämundis in PermbudE. 
Dann gelangt Järandäye nach BadakärE in Ekkar, einen Ort in der Nähe der 
folgenden, letzten Handlungsepisode, wo er schließlich ein säna erhält. 


30 „Hügel des Mata“ (Skt. matha Kloster). 

31 Die dialektbedingte Schwankung zwischen dem dentalen Zischlaut /s/und dem stimmlosen 
Verschlußlaut /t/ führt bei Ortsnamen zu einer gewissen Verwirrung. Ich habe mich für 
die Schreibung Tibaruru statt Sibaruru entschieden. Von ortsansässigen Brahmanen war 
auch $ibaruru mit palatalem Zischlaut zu hören. Sie benutzten die anglisierte Schreibung 
„Shibaruru“. 

32 Siehe Karte 5, bei dem Eintrag Delantabettu im Zentrum des nördlichen Teils der Tälukä. 

33 Die Festlichkeiten wurden im Dezember 1986 vollständig und im Dezember 1987 noch 
einmal ergänzend dokumentiert. Vgl. auch Kap. 4.2 (Säräla Jumädi) und 4.3 (Marlu 
Jumädi). 
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86-108: Auf einem nahen Feld kommt es zu einem Kampf zwischen den 
daivas Kodamanatäye und Säräla Jumädi, der acht Tage und sieben Nächte 
währt. Keiner der beiden Kontrahenten trägt den Sieg davon. Offenbar sind sie 
gleich stark. Schließlich wird, neben anderen daivas, auch Järandäye herbei- 
gerufen, um als Schiedsrichter bzw. Schlichter zu fungieren (92-95). Es wird 
ein Kompromiß geschlossen, der mit der Veranstaltung eines sieben Nächte 
und acht Tage währenden Festes am Tempel Kodamanatäyes auf Matada 

GuddE besiegelt wird (96-101). Das Fest dauert also ebenso lange wie der 

Konflikt, der zu seiner Veranstaltung in dieser Form geführt hat. Der Text 

endet wie TEXT 1 mit einer Invokation (102-108). 

Orientiert an den Handlungsorten wird folgender Aufbau erkennbar: 1) Der 
einleitende Abschnitt beschreibt den Büffelkauf und die Heimkehr nach Bäre 
Bailu. Järandäye folgt den Büffeln und läßt sich in Bäre Bailu nieder. Später 
verläßt er den Ort auf einem weißem Pferd. 2) Järandäye kommt nach Jära und 
läßt sich dort nieder. 3) Er kommt nach Töküru, wo er gleichfalls Verehrung 
erhält. 4) In Süntibottu Janana begegnet er Jumädi. 5) In PermbudE” ist er Gast 
von Pilicämundi, dem daiva von Bälolinädu. 6) Nachdem er sich im nächsten Ort 
niederlassen hat,’ wird er als Schlichter zu einem Konflikt zwischen Kodama- 
natäye und Jumädi gerufen. Zum Dank wird er jährlich zu Kodamanatäyes 
Jahresfest auf Matada GuddE eingeladen. 

Ein Vergleich mit TEXT 1 zeigt, daß beiden Texten die ersten drei Abschnitte 
gemeinsam sind, daß Abschnitt vier, also der letzte Abschnitt von TEXT 1, in 
TEXT 2 nicht enthalten ist und TEXT 2 stattdessen drei weitere Episoden enthält, 
die TEXT 1 nicht hat. Diese Beobachtung erlaubt einen wichtigen Einblick in den 
Aufbau und die Struktur der hier untersuchten päddanas und — da die Unter- 
suchung anderer päddanas zu teilweise ähnlichen Ergebnissen führt — in 
Strukturmuster einer größeren Gruppe von Texten. Dies sei vorausgeschickt, um 
die mögliche Tragweite der folgenden Einzelheiten deutlich zu machen. 

Die Tatsache, daß die Abschnitte 1-3 von TEXT 1 auch in dem zweiten Text 
nahezu unverändert erhalten sind, scheint auf ihre Unverzichtbarkeit hinzudeuten. 
Sie bilden offenbar den Grundstock von Aitappas Versionen. Ein anderer Stellen- 


34 Auf Karte 5 „Permude“, wenige Kilonıeter östlich von Suratkal, nordöstlich von Töküru 
und Hosabettu. 

35 BadakärE im Dorfe Ekkar. Auf Karte 5 „Badaga Yekkaru“ („Nord-Ekkar“), nördlich von 
Permude. 
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wert scheint dem vierten Abschnitt von TEXT 1, der Episode von dem Fischer aus 
Hosabettu, zuzukommen. Ihre Bedeutung ist rein lokaler Natur und sie hat keinen 
Platz in anderswo als in Hosabettu selbst rezitierten Versionen des päddana.” 
Die letzten drei Abschnitte von TEXT 2 bilden von Länge und Inhalt her eine Art 
zweiten Teil dieses Textes (62-108), der lokale Ereignisse an anderen Orten 
aufgreift und integriert. Die Begegnungen mit den daivas Jumädi und Pilicamundi 
in den Abschnitten vier und fünf erscheinen hauptsächlich unter dem Aspekt 
bedeutsam, daß eine Beziehung zwischen Järandäye und Säräla Jumädi, einem der 
Protagonisten der letzten Handlungsepisode, hergestellt wird, die für dieses 
päddana kennzeichnend ist. Auch Pilicämundi, ein daiva, den Järandäye 
gleichfalls besucht, gehört zu den Gottheiten, die sich bei dem Fest auf Matada 
GuddE treffen. Das in Abschnitt sechs beschriebene zentrale Ereignis dieser 
päddana-Fassung spiegelt unter anderem die politisch-sozialen Verhältnisse in 
Tibaruru und Umgebung wieder. Zwischen Grundbesitzem in Tibaruru, die 
Kodamanatäye verehren, und Gutsherren im südlich angrenzenden Kuttettur 
(Karte 5, Kuttetturu), deren daiva Säräla Jumädi ist, hat es wiederholt Ausein- 
andersetzungen um Landbesitz und territoriale Vorherrschaft gegeben. Da die 
daivas bestimmten Ländereien zugeordnet sind, sind auch sie davon betroffen. 
Göttliche und menschliche Dimensionen überlagern sich. 

Schon der Vergleich von lediglich zwei Texten läßt also ein mögliches 
Aufbauprinzip erkennbar werden, das darin bestehen könnte, an eine längere 
Ausgangserzählung verschiedene lokale Episoden anzuhängen. Während einzelne 
dieser Episoden lokal beschränkt bleiben (Abschnitt vier von TEXT 1), können 
andere Aufnahme in an weiteren Orten rezitierte Versionen finden.’ 


36 Dies erstaunt nicht, wenn man bedenkt, daß die Fischer wohl erst durch ihre nicht sehr 
weit zurückliegende Ansiedlung in Hosabettu in die Verehrung dieser mit Landbesitz und 
Landwirtschaft verbundenen Gottheit einbezogen wurden. In ihren alten Siedlungen am 
Strand verehren sie vor allem ihren Kasten-büta Bobbarye, der als Schiffsbrüchiger aus 
dem Meer kam. Vgl. BURNELL 1896, 237-242, Text und Übersetzung eines Bobbarya- 
päddana. 

37 Es versteht sich von selbst, daß diese Vorgänge nicht so bewußt und mechanisch 
stattfinden wie sie hier zu Analysezwecken dargestellt werden. Nur so können jedoch 
Strukturen transparent gemacht werden, deren Vorliegen bisher kaum bemerkt worden ist. 
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2.2.3 TEXT 3 (Kadri) 


Zu dieser im April 1986 mit dem Pambada Mädava in seinem Haus in Paccanadi 
(anglisiert: Pachanady), etwa 12 km nordöstlich von Mangalore, aufgezeichneten 
Fassung des Järandäye-päddana erklärte der Sänger, er rezitiere sie in Kadri an 
einem kleinen Tempel, der zum Tempelkomplex des Gottes Mafijunätha gehört. 
Der erste Teil von Mädavas Text enthält die schon aus Aitappas Versionen 
bekannte Geschichte von den vier Battas, ist aber ausführlicher als diese: 


1-76: Die vier Battas versammeln sich nicht im Herrenhaus von Bäre Bailu 
(bäre baila büdu), sondem auf dem Gut von Bolmäry (bolmära guttu), dem 
Sitz eines anderen der vier Beteiligten. Als sie zum Büffelkauf auf das Ge- 
birge ziehen, begegnet ihnen dort eine schöne Herde von viertausend Büffeln. 
Die beiden schönsten Büffel, die sie schließlich kaufen wollen, sowie die 
Kaufverhandlungen werden poetisch beschrieben. Einer der Battas konzentriert 
sich in Gedanken auf den daiva Järandäye und verspricht ihm eine perlenbe- 
setzte Schaukel zur Rechten seines Hausgottes, wenn er das Geschäft zu einem 
erfolgreichen Abschluß gelangen läßt. So geschieht es. Mit dem prächtigen 
Büffelpaar treten die Vier den Rückweg an und machen später — wegen der 
Mittagshitze — Rast unter einem Banyan-Baum. Die Büffel binden sie dort an. 
Von vorbeiziehenden Männern, die zu einem Fest für Järandäye gehen, werden 
sie eingeladen mitzukommen. Als sie später zu dem Baum zurückkehren, sind 
die Büffel verschwunden. Kesava Batta, einer der vier Besitzer, weint und ruft 
Järandäye an. Dieser verspricht ihnen, sie würden die Büffel zu Hause im Stall 
vorfinden, wenn sie ihres im Gebirge abgegebenen Versprechens gedächten. 
So geschieht es. Järandäye bekommt zum Dank die versprochene Schaukel. 
Hiermit endet der — längere — Hauptteil der Geschichte. 


Dann findet ein Szenenwechsel statt, der uns in die Zeit eines gewissen D£re 
Baidya versetzt. Zu dessen Zeit nun spielt die folgende Episode oder fast schon 
Erzählung, die gegenüber Aitappas Texten ganz neu ist: 


77-91: Der daiva Järandäye begegnet dem Gott Mafjunätha, der auf einem 
Felsen in der Nähe von Kadıi sitzt. Der Gott (d@veru) bittet den daiva um 
Hilfe im Kampf gegen einen gewissen Rämery Ulläye und verspricht ihm 


38 Laut Hinweistafel vor dem Tempel: kadri devasthänada mallaräye sthäna. Der Tempel 
befindet sich auf halber Höhe eines Hügels, an dessen Fuß der Mafjunätha-Tempel liegt 
(s. die Abbildungen in BRÜCKNER 1993b, 148 und 149) und dessen Gipfel von einem 
Matha der Goraknäth-Yogis beherrscht wird. Kadri liegt etwa auf halbem Wege zwischen 
Mangalore und dem Wohnort des Sängers; s. Karte 4, „Kadri“ und „Pachchanadi“ (sic). 
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dafür dreißig Tage lang Hahnenkämpfe am Tempel von Jära, einen steinernen 
Flaggenmast und ein Fest mit Wagen, auf dem Järandäye sich herumziehen 
lassen kann. In dem Augenblick macht Järandäye sieben Jungfrauen unsichtbar 
— womöglich, um seine Macht und seine Eignung für die gestellte Aufgabe zu 
demonstrieren. Sodann vemichtet er die Streitmacht des Rämery Ulläye und 
erhält die versprochene Belohnung. Im letzten Satz wird der Anspruch des 
daiva auf regelmäßige Gaben von Wasser und Blüten deklariert. 


Im Vergleich zu Aitappas Versionen wird die Geschichte von den vier Battas 
ausführlicher und schöner erzählt. Während TEXT 1 sie in 29 Sätzen abgehandelt 
hatte, nimmt sie hier 76 Sätze ein. Nicht nur werden der Weg auf das Gebirge 
und der Büffelkauf detaillierter beschrieben, sondern auch inhaltliche Unter- 
schiede sind zu verzeichnen. So ruft einer der Battas den daiva Järandäye bereits 
auf dem Gebirge an, um ihn um Hilfe bei den Kaufverhandlungen zu bitten. 
Dieses Element fehlt bei Aitappa. Das dem daiva in diesem Zusammenhang 
gegebene Versprechen, bzw. dessen Vernachlässigung, zieht eine weitere neue 
Szene nach sich, indem es die Begründung für das spätere Verschwinden der 
Büffel liefert. Die ganze Rast-Episode, das Verschwinden der Büffel und deren 
Rückgabe durch Järandäye stellt gegenüber TEXT 1 und 2 einen Zusatz dar. 

TEXT 3 ist also so aufgebaut, daß die Battas ihre Büffel gleich zweimal dem 
Järandäye verdanken: Das erste Mal hilft er ihnen beim Kauf, das zweite Mal 
bekommen sie die Büffel von ihm zurück, nachdem er sie hat verschwinden 
lassen. Dieses Verschwinden versetzt die Battas gleichsam in die Ausgangs- 
situation zurück, in der sie beklagten, keine Büffel zu haben. Mit dem „Wegzau- 
bem“ der Büffel erinnert Järandäye daran, daß sie ihm die Büffel verdanken, die 
versprochene Gegenleistung jedoch noch aussteht. Der daiva nimmt keine Rück- 
sicht darauf, daß die Verzögerung durch einen Festbesuch an einem anderen 
seiner Tempel bedingt ist. Dies entspricht dem häufig zu beobachtenden Zug der 
daivas, Abmachungen sehr genau und wörtlich zu nehmen und kein ‚Wenn und 
Aber“ zu akzeptieren. Der erste Teil endet mit der Gabe der versprochenen 
Ehrenschaukel. 

Der zweite Teil (77-91) setzt nach einem Zeitsprung ein. Die Episode mit dem 
Gott Mafijunätha ist ein besonderer Bestandteil von Mädava Pambadas Text. Die 
Szene scheint die Existenz eines Tempels in Jära bereits vorauszusetzen, ohne daß 
— wie in Aitappas Texten — berichtet worden wäre, daß Järandäye sich dorthin 
begab. Obwohl der Text in Kadri rezitiert wird, endet er in der Umgebung des 
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nahen Jära, wo nicht Mädava, sondern sein jüngerer Bruder Järappa den 
Järandäye verkörpert. Die Nichterwähnung von Kadri als Endpunkt in dem dort 
rezitierten Text erklärt sich wahrscheinlich daraus, daß Järandäye am säna von 
Kadri lediglich Gaststatus hat, da der Tempel vor allem Mallaräye gehört und 
ferner beide einem Gott (deveru) zu- bzw. untergeordnet ist. Der Text schreibt 
Belohnungen "fest, die der daiva für die dem deveru erwiesene Hilfe erhält, 
nämlich eine steineme Säule und dreißig Tage lang Hahnenkämpfe an seinem 
Tempel in Jära.” 

Während Mädavas Text mehrere neue Handlungsepisoden enthält, fehlen 
Abschnitte, die eine Wanderung des daiva Järandäye beschreiben. Gerade solche 
Passagen nehmen jedoch in Aitappas Versionen breiteren Raum ein. Dies dürfte 
sich daraus erklären lassen, daß der Ort, an dem diese Version rezitiert wird — 
nämlich Kadri bzw. Jära — auch dem Zeugnis von Aitappas Texten zufolge eine 
der ersten Niederlassungen Järandäyes ist, an der er einen Tempel erhielt. Kadri 
und Jära sind tatsächlich auch nur wenige Kilometer von Bolmära Guttu entfernt, 
das südöstlich von Kadri liegt. Längere Wegbeschreibungen werden erst nötig, 
wenn der daiva sich weiter ausbreitet. Umgekehrt kann Töküru, das weiter 
nördlich vom Ausgangsort Bolmära Guttu liegt, in einer in Jära oder Kadri rezi- 
tierten Version nicht vorkommen. Gegenüber Beschreibungen der Ausbreitung des 
daiva gewinnt im unmittelbaren Umkreis seiner ersterwähnten Niederlassung die 
Geschichte seines ersten Erscheinens an Gewicht und Länge, während Aitappa die 
anfängliche Erzählung nur in kürzerer Form mitteilt und den verschiedenen 
Niederlassungen Järandäyes fast die Hälfte des paddana gewidmet wird. Jära wird 
zwar in allen Texten Aitappas genannt, auf die Ereignisse, die sich laut TEXT 3 
dort abgespielt haben, wird jedoch kein Bezug genommen. Diese Praxis führt 
unter anderem dazu, daß die Rezitationsdauer bei den Festritualen insgesamt 
immer in etwa gleich bleibt. 


39 Die Verbindung zwischen Mafijunätha und Järandäye kommt nicht nur in den in Kadri für 
Järandäye abgehaltenen Festritualen zum Ausdruck, sondern auch darin, daß ihn der Gott 
Mafijjunätha zum Dank für die erwiesene Hilfe zu seinem eigenen Jahresfest nach Kadri 
einlädt. Bis heute werden Järandäyes Paraphernalien alljährlich in einer Sänfte dorthin 


gebracht. 
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2.2.4 TEXT 4 (Töküru) 


Zur Überprüfung der anhand der obigen Beobachtungen gewonnenen Hypothesen 
zur Textstruktur wurde noch ein weiterer Sänger, Guruappa Pambada, konsultiert, 
dem drei Versionen des Järandäye-päddana bekannt waren, die sich teilweise mit 
denen Aitappas überschneiden. Sie werden in Hosabettu, Töküru und Jära rezi- 
tiert. Guruappa ist ein Vetter Aitappas und tritt zum Teil an denselben Orten auf 
wie dieser, zum Teil begleitet er ihn auch als Helfer. Die unter dem Gesichts- 
punkt der rituellen Aufführungspraxis authentischste bzw. wichtigste seiner 
Versionen ist die aus Töküru, weil er dort selbst den Järandäye verkörpert. Die 
außerhalb des rituellen Kontexts gemachte Aufzeichnung wurde 1987 mit der 
Original-Rezitation bei den Festritualen in Töküru verglichen.” 

Der Hosabettu-Abschnitt enthält genau wie TEXT 1 die Geschichte von dem 
Fischer Nandu Säpalya, dem der daiva von Töküru nach Hosabettu folgt. Insofern 
stellt der Text eine zusätzliche Bestätigung für diese letzte Episode dar, die sonst 
keine Parallele im vorliegenden Korpus hat. Hosabettu erscheint auch hier wieder 
als Seitenableger der Järandäye-Tradition, der an anderen Orten nicht mehr 
aufgegriffen wird. 

Der in Töküru rezitierte TEXT 4 setzt wiederum mit der Erzählung von den 
vier Battas ein, die auf das Gebirge ziehen, um Wasserbüffel zum Pflügen zu 
kaufen (1-36). Die größte Ähnlichkeit besteht mit TEXT 3. Wie dort treffen die 
Battas auf eine Herde von viertausend Büffeln, wollen das schönste Paar kaufen 
und verhandeln mit dem kanaresischen Händler über den Preis. Damit das 
Geschäft zu einem erfolgreichen Abschluß kommt, wird auch in dieser Fassung 
ein daiva angerufen. Folgende Details sind jedoch neu: Die Battas wenden sich 
nicht an Järandäye, sondern an den daiva Maniandäye, dem sie eine steinerne 
Verehrungsstätte (mundya) versprechen, wo sie ihn heimlich verehren würden, 
falls er ihnen hilft. Kaum haben sie die Bitte und das Versprechen über die Zunge 


40 Bei der Aufnahme, die der Transkription von TEXT 4 zugrundeliegt, rezitierte der Sänger 
zunächst die Version aus Jära, erklärte dann, die Töküru-Fassung stimme bis zur Errich- 
tung des Tempels in Jära mit dieser überein, und fügte die weitere Fortsetzung der 
Töküru-Fassung an diese Stelle an. Genauso verfuhr er, als später bei derselben Sitzung 
die Hosabettu-Version aufgezeichnet werden sollte. Zur geographischen Lage von Töküru 
vgl. Fußnote 29. 
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gebracht, als es auch schon zum erfolgreichen Geschäftsabschluß kommt. Die vier 
Battas kehren nach Hause zurück, legen den versprochenen Platz unter einem 
Baum an und verehren den daiva (34/35). Die Szene aus TEXT 3, in der 
Järandäye die Büffel unterwegs unsichtbar macht, um die Battas an ihr Ver- 
sprechen zu erinnern, kommt bei Guruappa ebensowenig vor wie in Aitappas 
TEXT 1 und 2. Der weitere Handlungsverlauf ist gegenüber allen früheren 
Versionen neu: 


37-43: Als ein Mann namens Uggu Setti, der im Reich des Herrschers von 
Bailu Bäri lebt, eines Tages seine Felder bewässert, entdeckt er den von den 
Battas angelegten Ehrenplatz des daiva. Er fragt sich, wer wohl diesen wilden 
Wald-büta (kätu büta) verehrt, tritt gegen den Stein und wirft ihn schließlich 
in den Fluß. Einige Zeit vergeht. Uggu Settis Familie stirbt aus. Diese kurze 
Episode bildet die Überleitung zu einer Geschichte, deren Heldin eine Frau 
namens Abbu Baidedi ist (44-100). Wie der Nachname erkennen läßt, gehört 
sie der Palmsaftzapferkaste an. 

62-84: Die Handlung beginnt damit, daß Baidedi mit einer Gruppe von Frauen 
zum Muschelnsammeln an den Fluß geht. Im Wasser entdeckt sie einen 
schönen Stein, den sie aufhebt, um ihn zu Hause als Stößel zu benutzen. 
Sobald er in ihrem Korb ist, füllt sich dieser rasch mit Muscheln. In der 
folgenden Nacht hat sie einen Traum, in dem der daiva sie davon in Kenntnis 
setzt, daß sie den Stein nicht als Stößel benutzen, sondern ihn in einer Ecke 
aufstellen und verehren soll, indem sie täglich das Wasser einer Kokosnuß 
darübergießt und ein Licht entzündet. Sie erzählt ihrem Sohn Jatti Baide den 
Traum. Beide verehren den daiva, wie er es im Traum bestimmt hat.“ 
85-100: Als Jatti eines Tages in der Nähe des Herrenhauses von Jära auf einer 
Palme sitzt und Palmsaft zapft (85ff.), wird er von dem daiva besessen und 
schreit laut. Der Grundherr gibt daraufhin den Befehl, den „kätu büta‘“ mit 
Dormenzweigen aus ihm heraus zu prügeln. In dem Moment lenkt der daiva 
seinen zauberkräftigen Blick auf ihn und läßt ihn vom Baumwipfel herabkom- 
men und in den Brunnen von Jära sinken. Die Grundbesitzer-Familie stirbt 
aus. Der daiva nimmt einen Tempel in Jära entgegen. Deshalb erhält er den 
Namen Järandäye (99/100). 


41 E. MEYER macht mich darauf aufmerksam (briefl. Mitteilung), daß der große Steinstößel 
in Tamilnädu von bestimmten Kasten durch eine Zeremonie in eine Gottheit verwandelt 
werden und einen Kult erhalten kann. Oft komme eine Gottheit in Form des Steinstößels 
in einem Korb oder auf dem Ochsenkarren mit jemandem mit und verlange einen Kult. 
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Hiermit endet der Teil des Textes, der laut Guruappa Pambada in Jara“” selbst 


rezitiert wird und auch Bestandteil der Töküru-Version ist, in der er folgende 


Fortsetzung findet: 


101-119: Abbu Baidedi hat einen schönen Gemüsegarten, in dem sie 
erfolgreich Gemüse zieht. Dieses, besonders taute, eine Gurkenart, erregt die 
Begierde der Fürsten (balläla) des nahen Herrenhauses (büdu) von Külünu. 
Ohne Baidedi zu fragen, befehlen sie ihren Leuten einfach, es um Mitternacht 
heimlich zu ernten. Als Baidödi am nächsten Morgen den Verlust bemerkt, 
beklagt sie sich bei ihrem daiva Järandäye. Dieser folgt der Spur des Gemüses 
und gelangt so zum Herrenhaus von Külüru. Er setzt sich auf die Schaukel in 
der Vorhalle des Gutshauses, einen Ehrensitz, der nur den Herren des Hauses 
zusteht.“ Järandäye verlangt, daß diese Ehrenschaukel einen halben Tag lang 
ihm und nur einen halben Tag lang den Fürsten zustehen soll. Er läßt sich 
pattada daiva („Thron“-daiva) von Külüru nennen. 

120-138: Dann verläßt er den Ort, um ein großes Königreich zu besuchen. Er 
geht nach Töküru und zeigt dort seine Wunderkraft an einem Kind und einem 
Kalb. Die Leute wunder sich und konsultieren den Astrologen. Sie erfahren, 
daß Järandäye gekommen ist und fragen, was er wünscht. Er möchte eine 
perlenbesetzte Schaukel im südlichen Teil des Hauses. Er bekommt sie und 
genießt darauf ein bis zwei Jahre lang Verehrung (131). Dann äußert er den 
Wunsch, daiva des ganzen mäganE zu werden, eines Verwaltungsbezirks, der 
eine Gruppe von Gütern und Dörfern umfaßt. Er möchte auch einen Tempel 
sowie ein Fest, bei dem eine Flagge gehißt und er auf einem Wagen her- 
umgezogen wird. Die Leute des mäganE sind einverstanden. Das säna von 
Kaudura Köte (Name der Örtlichkeit) wird auf dem Hügel von Töküru erbaut, 
das Fest findet statt (137/138). 


Der Text läßt sich folgendermaßen gliedem: 1) Der erste Teil des päddana 


(1-36), der die Geschichte von den vier Battas und ihrem Büffelkauf erzählt, 


stimmt weitgehend mit den Anfangsteilen der drei früheren Versionen überein. 


2) 


42 


43 


Die folgende Übergangsepisode (37-43), in der ein Bauer den Stein Järandäyes 


in den Fluß wirft, kommt in keiner der bisherigen Fassungen vor. Durch sie wird 
die Verbindung nach Jära hergestellt. 3) Der Ort der folgenden Handlung 


Zur Lage von Jära, das nicht verzeichnet ist, siehe „Padushedde“ auf Karte 4, südlich des 
Gurpur-Flusses und nördlich von Pachchanadi. 

Meist werden diese Schaukeln jedoch nicht von Menschen benutzt, sondern von den 
Familien-daivas, die sich in unsichtbarer Gestalt dort aufhalten und denen Wasser und 
Blüten darauf dargebracht werden. 
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(44-100), Jära, bildet zwar auch in den ersten beiden Texten eine Wanderungs- 
station des daiva, wird dort jedoch lediglich genannt, während TEXT 4 erstmals 
eine Erzählhandlung aus Jära präsentiert. In TEXT 3 war der dortige Tempel nur 
erwähnt worden, ohne daß Jära eine Wanderungsstation bildete. 

Die Erzählung aus Jära stellt inhaltlich einen Neubeginn dar. Es entsteht der 
Eindruck, als sei die Verehrung Järandäyes an seiner früheren Stätte zum Erliegen 
gekommen und in Jära neu eingeführt worden. Der Jära-Abschnitt umfaßt zwei 
Erzählungen: zum einen die Niederlassung des daiva und seine Verehrung durch 
Abbu Baidedi, und zum anderen die kürzere Geschichte von Jatti Baide, der beim 
Palmsaftzapfen besessen wird. 4) Auch der folgende Abschnitt (101-119), in dem 
sich der daiva im Herrenhaus von Külüru niederläßt, ist neu. Külüru wurde in 
keinem der früheren Texte genannt. 5) Erst mit Töküru erreichen wir wieder 
bekanntes Terrain. Hier mündet der Text erneut in den räumlichen Verlauf von 
TEXT 1 und 2 ein. Die Geschichte von Järandäyes Niederlassung in Töküru wird 
jedoch in TEXT 4 ausführlicher erzählt, da es sich um den Aufführungsort dieses 
päddana und damit um den Lokalteil von Töküru handelt. 

Bei den am 23. April 1987 dokumentierten Festritualen in Töküru fanden zwei 
päddana-Rezitationen statt. Von der ersten bei Beginn des Festes konnte nur der 
letzte Teil aufgenommen werden, einsetzend inmitten der Episode von Jatti Baide, 
der in Jära beim Palmsaftzapfen von dem büta besessen wird und den Grundher- 
ren, die den büta durch Prügel mit Dornenruten austreiben lassen wollen. Daran 
schloß sich die Geschichte von Abbu Baid&di und ihrem Gurkengarten an. Der 
Sänger sagte später, er habe diese erste Rezitation mit der Geschichte von den 
vier Battas begonnen. Als zu Beginn des dritten Teils der Festrituale in Töküru 
die Gesichtsmaske des daiva über den Kopf des Gottestänzers gebunden worden 
war, rezitierte er lediglich den letzten Teil des gesamten Textes noch einmal — 
jetzt jedoch in anderer Melodie. Der Text setzte im Herrenhaus von Külünu ein. 
Nachdem er sich dort bei den Fürsten niedergelassen hat, verläßt der daiva 
schließlich den Ort und kommt nach Töküru, ganz wie in dem oben zusam- 
mengefaßten Text. 

Den Schluß bildeten jedoch einige zusätzliche Zeilen, die sich auf das gerade 
stattfindende Fest bezogen und in denen der daiva gebeten wurde, in diesem 
Augenblick auf die für ihn bereiteten Gaben und die aufgebauten Paraphernalien 
herabzukommen. Diese Zeilen sind an verschiedenen Orten und bei verschiedenen 
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Pambadas nahezu gleichlautend.* Für die Praxis der rituellen Rezitation ist von 
Bedeutung, daß der Sänger ganz zum Schluß dazu anhob, mit dem soeben 
rezitierten Text noch einmal von vome zu beginnen. Er sang jedoch nur die 
Worte „külüra büdu ...““ und brach dann ab, ohne die Zeile oder den Satz zu 
beenden. Gleichzeitig setzte das Orchester ein und der daiva ergriff sichtbar von 
seinem Verkörperer Besitz. Diese Praxis, die zweite Rezitation mit der Wiederho- 
lung der Anfangszeile zu beenden, wurde auch bei anderen Sängern beobachtet. 
Sie weist auf eine zyklische Struktur hin, die auch in den Ritualen zum Ausdruck 


kommt.” 
2.2.5 TEXT 5 (Jära) 


Dieser Text ist die bei den Festritualen in Jära selbst am 31. März 1987 von 
Järandäyas Gottestänzer Järappa Pambada rezitierte Version des päddana. Järappa 
Pambada war nicht bereit, päddanas außerhalb des rituellen Kontexts für das Ton- 
band zu rezitieren. Dies erschwerte eine zuverlässige und klare Aufzeichnung des 
Textes. Er und die Veranstalter des Festes in Jära erlaubten jedoch, daß das 
Invokations-päddana bei den Festritualen aus nächster Nähe aufgenommen wurde. 
Diese Rezitation war vergleichsweise ausführlich. Es ist nicht völlig auszu- 
schließen, daß der Sänger aufgrund der günstigen äußeren Umstände angesichts 
des Tonbandes ausführlicher rezitierte, als er es unter normalen Bedingungen 
getan hätte.” Wie alle bisherigen Texte setzte auch Järappa Pambadas Rezitation 
mit der Geschichte von den vier Battas ein. Wie in TEXT 4 versammeln sie sich 
in Bolmära Guttu, einem Gut, das etwa sieben Kilometer südöstlich von Jära nahe 
der Ortschaft Nirmarga liegt (Karte 4). Sie stellen fest, daß sie zum Pflügen ihrer 
Felder ein Paar Wasserbüffel benötigen und beschließen, zu deren Erwerb auf das 
Gebirge zu ziehen. 


44 Vgl. z.B. TEXT 1, 104-110, TEXT 2, 102-107 und TEXT 5, 191-193. 

45 Die sonstige Übereinstimmung zwischen der hier zu grunde gelegten Aufzeichnung und der 
rituellen Rezitation rechtfertigt die Verwendung von TEXT 4 in einem auf die Textstruktur 
bezogenen Argumentationszusammenhang trotz des in Fußnote 40 beschriebenen 
Vorgehens des Sängers bei der Aufzeichnung des Textes. 

46 Es waren noch kaum Festbesucher eingetroffen, die unmittelbar Beteiligten waren unter 
sich; es schien zunächst kein Zeitdruck zu bestehen. 
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1-21: Der Text schildert die Reisevorbereitungen recht ausführlich. So müssen 
die Battas zunächst einen Teil ihres Schmucks verkaufen, um an das nötige 
Bargeld zum Kauf der Büffel zu kommen. Ferner wird — mit denselben 
Worten wie in anderen päddanas - beschrieben, wie sie sich vor dem Auf- 
bruch zurechtmachen. Dann erweisen sie ihrem Hausgott Verehrung und bitten 
ihren Haus-daiva um Erfolg für ihr Unternehmen. Der daiva wird in dem Text 
mit mehreren Namen bezeichnet. An dieser Stelle heißt er Maniantäye und 
Järantäye. 

22-63: Erst in Satz 22 brechen die Battas von ihrem Gut auf. Sie ziehen auf 
das Gebirge, wo sie schließlich dem Büffel-Kannada, einem kanaresischen 
Büffelhändler, begegnen. Ihr Weg dorthin wird, mit einer Vielzahl von 
Ortsangaben, genau geschildert. Aus einer Herde von viertausend Büffeln 
wählen sie die beiden schönsten aus und rufen Maniantäye-Järantäye an, ihnen 
bei dem Geschäftsabschluß zu helfen. Dank des daiva, der hier ferner auch als 
Satya Järantäye sowie als Satyanäte (Skt. Satyanätha) bezeichnet wird, ist der 
Kauf erfolgreich.“ Die vier Battas treten den Heimweg an. 

64-95: Unterwegs legen sie eine Rast ein und kommen dabei mit vorbeizie- 
henden Männern ins Gespräch, die sie einladen, zum Fest eines daiva 
mitzukommen. Als sie anschließend zu ihrem Rastplatz zurückkehren, sind die 
Büffel, die sie dort angebunden hatten, verschwunden. Sie wenden sich an den 
daiva, der sie an ihr auf dem Gebirge gegebenes Versprechen erinnert. Er 
fordert sie auf, nach Hause zu gehen, wo sie die Büffel im Stall vorfinden 
würden. Namentlich genannt wird hier — wie schon in TEXT 3 - nur einer der 
Vier, Kesava Batta aus Bolmära Guttu. Um Mitternacht läßt der daiva die 
beiden Büffel im Stall erscheinen, die der beglückte Kesava Batta im 
Morgengrauen dort vorfindet. Zum Dank installiert er in der Vorhalle seines 
Gutshauses eine silberne, mit Perlen besetzte Schaukel für den daiva. 
96-121: Schon in der nächsten Zeile (96) heißt es, daß der daiva Bolmära 
Guttu verläßt. An dieser Stelle hielt der zweite Sänger im Text inne und fügte 
eine Zeile auf -2- an, in die der erste Sänger einfiel, der an diesem Punkt die 
Rezitation wieder übernahm. Er griff die letzte Episode von der Rückkehr der 
Büffel noch einmal auf.” Ausführlicher als der zweite Sänger beschrieb er 
die Wünsche des daiva und ihre Erfüllung durch Kesava Batta und die anderen 
Battas. Nicht nur die silberne Schaukel wird erwähnt, sondern auch ein Fest 


An dieser Stelle (59) beendete der erste Sänger, Järandäyes Verkörperer Järappa, die 
Rezitation. Ein zweiter Sänger fuhr nun fort, den Abstieg der vier Battas und ihrer beiden 
Büffel vom Gebirge zu beschreiben. 
Dieses Vorgehen entspricht nicht der sonst beobachteten Praxis. Es ist nicht auszu- 
schließen, daß Järappa der Aufzeichnung wegen eine besonders schöne und ausführliche 
Schilderung der Szene geben wollte. 
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(darma nema), eine silberne Figur für den daiva, ein Tempel, sowie ein 
weißes Pferd, ein weißer Schirm und eine fünfarmige Fackel, die der daiva 
sich wünscht und auch bekommt. Fanfaren werden für ihn geblasen und Feuer- 
werkskörper gezündet.”” Beim Fest in Bolmära Guttu segnet er die Battas 
durch die Überreichung von Arekablüten (pingärada pü). Dann verläßt 
Järantäye die Gegend und zieht weiter (121). 

122-141: Am Fuße eines Baumes in der Nähe des Gutes von Arabi (arabida 
guttu), zu Lebzeiten eines Satye Mafijala, brennt ein Licht und leuchtet eine 
Lampe für den daiva. Da fragt eine namentlich nicht genannte Person, 
möglicherweise der erwähnte Satye Mafijjala, wer diese Zauberei (mäta) mit 
einem büta betreibe, löscht das Licht aus, nimmt die Lampe und den kleinen 
hölzernen Brettaltar des daiva und wirft, an der Furt von Sorabi, beides in den 
Fluß. Diese kurze Episode (122-125) spielt zu einer anderen Zeit als die 
vorausgehende Erzählung von den Battas und die nachfolgende Erzählung von 
Abbu Baidedi und leitet von der ersten zur zweiten über.’ Der Abschnitt 
beginnt mit dem Satz: „Zu der Zeit lebt in Paddäyi Paräri Töta eine Frau 
namens Abbu Baidedi“ (126). Sie ruft die Frauen der Nachbarschaft zum 
Muschelnsammeln zusammen. Gemeinsam ziehen sie zur Furt von Sorabi, also 
an die Stelle, wo in der letzten Szene die Verehrungsgegenstände des daiva 
in den Fluß geworfen worden sind. Dort findet Baid&di einen schönen Stein, 
den sie in ihren Muschelkorb legt. Rasch füllt sich dieser und sie kehrt nach 
Hause zurück. 

142-176: Als sie dort ankommt (142), zeigt sich der daiva in Gestalt eines 
Wirbelwindes (suligali, 143/144) und erklärt ihr, daß er dem Stein innewohnt 
(kalluda eccidu yäny ullE, 146). Sie soll ihn in einer Ecke ihres Hauses 
verehren, indem sie täglich das Wasser der Kokosnuß über den Stein gießt, die 
sie zum Kochen verwendet, und ein Licht davor entzündet.’! Sie befolgt die 
Anweisungen des daiva. Er sorgt für ihr Gedeihen. Im nächsten Satz werden 
die Fürsten aus dem Herrenhaus von Külüra Janana” eingeführt (159). Für 


Vgl. den Auszug des Kartu im Kanapäditäye-päddana, TEXT 16, 9-11. 

Der Übergang zu der bisher nur aus TEXT 4 bekannten Geschichte von Abbu Baidedi war 
durch keinerlei Wechsel im Rezitationsstil markiert. Der Sänger schloß den inhaltlich 
neuen Abschnitt bruchlos an den früheren Teil an. 

Diese Schilderung unterscheidet sich von der entsprechenden Szene in TEXT 4, wo Baidedi 
durch einen Traum erfahren hatte, daß und wie der Stein zu verehren sei. 

Kuluru liegt wenige Kilometer nördlich von Mangalore am Südufer des Gurpur-Flusses 
(s. Karte 4). 

Der Titel „Balläla“, der einen Edelmann oder Fürsten bezeichnet, und der Begriff büdu, 


der hier für deren Herrenhaus benutzt wird, deuten oft darauf hin, daß es sich um Jainas 
handeln könnte, 
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ein Manenopfer mit Massenspeisung benötigen sie größere Mengen Gemüse. 
Sie haben erfahren, daß Abbu Baidedi in ihrem Garten besonderes Gemüse 
zieht, das sie nun hergeben soll. Ohne zu fragen, schleppen die Leute des 
Fürsten das Gemüse körbeweise aus dem Garten. 

Während dies geschieht, zapft Abbu Baidedis jüngerer Bruder Jatti Baide 
Palmsaft am kambla-Feld von Jära. Auf dem Wipfel einer Palme kommt der 
daiva über ihn und versetzt ihn in heftiges Zittern (169). Im Zustand der 
Besessenheit erfährt Jatti, was in seinem Garten vor sich geht. Gleichzeitig 
sieht der Herr von Jära Tiruvädi, der in der Nähe steht, was mit Jatti ge- 
schieht. Er fragt, was für ein wilder Wald-büra (kätu büta) über den Palmsaft 
zapfenden Mann aus der biruve-Kaste gekommen sei (172). Kaum hat er diese 
Beleidigung des daiva ausgesprochen, als dieser den Jatti durch die Luft vom 
Wipfel der Palme zum Brunnen von Tiruvädi fliegen und ihn dort versinken 
und wieder auftauchen läßt.°* Der daiva vemichtet die Familie derer von 
Tiruvädi. Er prophezeit überdies, daß er sich künftig am Thron von Jära seine 
Opferspeise (nedya, Skt. naivedya) auf der Brust des Herm von Tiruvädi 
kochen lassen werde (176). 

177-190: Dem Gemüse folgend, das sich die Leute der Fürsten genommen 
haben, gelangt der daiva ins Herrenhaus von Külüru (külüra büdu), wo gerade 
die Massenspeisung stattfindet. Er läßt die Speisen verderben. Die Ver- 
sammelten halten im Essen inne und wunder sich. Die Fürsten bitten den 
Herm von Pafijja Guttu, mit ihnen zum Astrologen zu gehen und ihn um eine 
Erklärung zu bitten. Der Astrologe wird als der „Maiyyeru von Kurungel“ 
bezeichnet.°° In dem Moment ergreift der daiva von dem Herm von Pafija 
Guttu Besitz, der in diesem Zustand in der Vorhalle des Gutshauses des 
Maiyyeryu erscheint und ihn dreimal ruft. Er fordert ihn auf, nicht zum 
Herrenhaus zu gehen und die Weissagung dort nicht durchzuführen. 


Bei der beobachteten rituellen Rezitation brach der Sänger auf ein Zeichen des 
Püjäri hin die Rezitation der Geschichte an dieser Stelle ab (190) und fügte recht 
unvermittelt die Invokationszeilen für das gerade stattfindende Fest an (191-193). 
Auch die zweite Rezitation zu Beginn des dritten Festabschnitts brachte keinen 
näheren Aufschluß über die mögliche Fortsetzung der letzten Szene. Sie setzte mit 
der Abbu Baid&di-Geschichte ein. Der Wortlaut der ersten beiden Zeilen war der 
gleiche wie der der hier wiedergegebenen ersten Rezitation. Auch der weitere 


54 Der Ausdruck erscheint doppeldeutig: Entweder läßt er den Brunnen überlaufen und das 
Wasser hoch aufspritzen oder er läßt den Jatti wieder an die Oberfläche kommen. 

55 Nach Angaben des Pambada und des Pätri soll es sich um dieselbe Person handeln, die 
ganz zu Beginn des Textes als einer der vier Battas eingeführt worden war. 


44 Die Welt der Texte 
VE sn En N 


Handlungsverlauf entsprach dieser weitgehend. Die Geschichte endete jedoch 
bereits mit der Tötung der Tiruvädi-Familie.” Darauf folgte der rituelle Ab- 
schnitt, in dem der daiva gebeten wird, in diesem Augenblick an diesem Ort die 


Wahrheit (satya) zu verkünden.” 

Die Geschichte von den vier Battas wird im Anschluß an eine letzte Pa- 
rallelversion (TEXT 6) zu diesem Teil des Textes erörtert. In die Behandlung der 
Abbu Baidädi-Geschichte werden noch zwei weitere Texte einbezogen (TEXT 7 
und 8), die die erste Erzählung nicht mehr enthalten. 


2.2.6 TEXT 6 (Tulu: MÄNNER 1886a, Nr. 10; Englisch: BURNELL 1896, 66)” 


Wie zu Anfang dieses Abschnittes erwähnt, enthalten auch die beiden alten 
Sammlungen von MÄNNER (18864) und BURNELL (1894-97) Texte über 
Järandäye. Einer von diesen erzählt die Geschichte von den vier Battas, die den 
ersten Teil aller bislang hier behandelten Versionen bildet: 


Vier Bhattas haben genug Saatgut und auch ein Feld, aber keine Büffel zum 
Pflügen. Sie erfahren, daß in Buleri Budyottu viertausend Büffel angekommen 
sind und begeben sich rasch dorthin. Sie bitten Järantäya, ihnen beim 
Geschäftsabschluß behilflich zu sein. Dieser kommt zustande. Sie kehren 
zurück und verehren Järantäya. Nach einiger Zeit bekommt er auch den 
Tempel von Manialu. Nach dem Fest zieht er weiter. Unter anderem besucht 
er den Gott Mafijunätha von Kadri. Schließlich läßt er sich in einem matha 
nieder und verlangt dort die Hälfte der Ländereien. Am Ende läßt ein Devu 
Baidya ein weiteres säna für ihn bauen. Daraufhin läßt Järantäya sich „Schutz- 
schirm (satye) der Hundert Bauern (oder: Pächter)“ nennen. 


56 Dies entspricht der üblichen Praxis, die Rezitation an der Stelle zu beenden, an der im 
Text der Festort erreicht ist, sowie auch den Erläuterungen des Sängers von TEXT 4. 
Ungewöhnlich war eher, daß in der oben wiedergegebenen ersten Rezitation der daiva zum 
Schluß in Külüru und nicht in Jära war. Vielleicht hätte die Fortsetzung der Schlußszene 
ihn jedoch wieder dorthin zurückgebracht. 

57 Auf die rituellen Rezitationen und den Inhalt der Erzählung wird auch in Kap. 3.2 und 3.3 
bei der Darstellung und Interpretation der Festrituale von Jära noch Bezug genommen. 

58 Zwischen dem Text MÄNNERS und der Übersetzung bei BURNELL bestehen einige 
Unstimmigkeiten. Es läßt sich ohne erneute Einsicht in die Originalmanuskripte in der 
India Office Library, London, nicht feststellen, ob es sich um bloße Übersetzungsfehler 
handelt oder ob BURNELL der Text in etwas anderer Form vorgelegen hat als MÄNNER ihn 
später hat drucken lassen. Bei Nichtüberstimmung zwischen Text und Übersetzung folge 
ich in meiner Zusammenfassung MÄNNERS Tulu-Text. Die Schreibung der Namen in der 
Zusammenfassung folgt den Vorlagen. 
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Hiermit endet der sehr knapp erzählte Text, bei dem es sich um die Zu- 
sammenfassung einer päddana-Erzählung zu handeln scheint. Die größte 
Ähnlichkeit besteht mit dem Handlungsverlauf von TEXT 4, in dem die Battas 
gleichfalls auf dem Gebirge einen daiva um Hilfe bitten und dann problemlos 
nach Hause zurückkehren, wo sie ihm die versprochene Verehrung zuteil werden 
lassen. An den dort und in TEXT 5 benutzten Namen Maniantäye erinnert der 
Ortsname Manialu in TEXT 6. Es könnte sich dabei um den Ort handeln, von dem 
der Name abgeleitet ist. An den aus Kadri stammenden TEXT 3 erinnert der 
Besuch bei Gott Mafijunätha von Kadri, an die Machtteilung mit den Fürsten von 
Külüru in TEXT 4 die Tatsache, daß der daiva die Hälfte von bestimmten 
Ländereien verlangt. Der Verweis auf hundert Pächter oder Bauern, zu deren 
Schutzschirm Järandäye wird, deutet auf den Lokalteil eines kleineren Ortes hin, 
wie z.B. Hosabettu in TEXT 1. 

Es ist denkbar, daß ein Pambada diese Zusammenfassung gegeben hat, der den 
Text normalerweise an dem letztgenannten Ort rezitierte; das heißt, daß es sich 
— angesichts des neueren Vergleichsmaterials —- nach Inhalt und Handlungsverlauf 
durchaus um die Kurzfassung eines authentischen Järandäye-päddana handeln 
kann. Umgekehrt belegt TEXT 6 die Grundzüge der Geschichte von den Battas 
und die Verbindung des daiva mit dem Gott Mafijunätha bereits für das dritte 
Viertel des 19. Jahrhunderts.” 

Ein Rückblick auf den Handlungsverlauf der Batta-Geschichte in- allen sechs 
Texten zeigt, daß die TEXTE l und 2 das dünnste Handlungsgerüst haben (29 
Sätze). Nach dem Kauf folgt Järandäye den Büffeln und verlangt im Herrenhaus 
von Bäre Bailu Verehrung. Ähnlich knapp (35 Sätze) ist TEXT 4, der jedoch die 
Anrufung Maniandäyes auf dem Gebirge erwähnt und das Anlegen einer Ver- 
ehrungsstätte als Dank für die erwiesene Hilfe. Der Text erklärt auch, wie es sich 
mit den unterschiedlichen Namen verhält: Der daiva hieß Maniandäye bis er nach 
Jära kam, wo er den Namen Järandäye annahm.‘ 


59 BURNELL war 1871/72 in Mangalore als Richter tätig. Spätestens zu diesem Zeitpunkt 
müssen die Texte aufgezeichnet worden sein, falls er sie nicht aus bereits vorliegenden 
Skripten der Basler Missionare übernahm. 

60 TEXT 5 benutzt demgegenüber die Namen Maniandäye, Järandäye und Satyanäte ohne 
erkennbare Systematik. 
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TEXT 1, 4 und 6 ist die Angabe gemeinsam, daß in einem Ort namens Buleri 
Budyottu Büffel zum Verkauf eingetroffen seien. Länger (76 Sätze) als in TEXT 
1 und 2, aber immer noch kürzer als in der Fassung seines jüngeren Bruders 
Järappa, TEXT 5 (117 Sätze), ist die Geschichte in Mädava Pambadas TEXT 3, die 
ansonsten TEXT 5 am nächsten kommt. In beiden Texten, 3 und 5, wird der daiva 
auf dem Gebirge erfolgreich um Hilfe gebeten, in beiden machen die vier Battas 
auf dem Rückweg Rast, gehen zu einem Fest und vermissen anschließend ihre 
Büffel. Der daiva erinnert sie an ihr Versprechen und gibt ihnen zu Hause die 
Büffel zurück. Die größere Länge von TEXT 5 kommt zustande, indem der Sänger 
bestimmte Episoden besonders stark ausschmückt und gelegentlich Einzelheiten, 
‘einmal sogar einen kleinen Abschnitt, wiederholt. 

Durch zunächst geringfügig erscheinende Unterschiede im Detail erhalten die 
TEXTE 3-5 eine inhaltlich ganz andere Aussage als TEXT 1 und 2. Während in 
letzteren die erste Annäherung eines daiva an die Menschen und die Einführung 
seiner Verehrung beschrieben wird, geht es in der ersten Textgruppe hauptsäch- 
lich um eine Bitte um Hilfe und den Dank für deren Gewährung, bzw. um ein 
Versprechen und dessen Einhaltung. In TEXT 3 wird das Motiv vom daiva als 
Nothelfer im Lokalteil noch einmal abgewandelt, wo Järandäye nicht nur — wie 
im ersten Teil - Brahmanen, sondern sogar einem Gott entscheidende Hilfe erwei- 
sen kann. 

Allen Texten außer TEXT I und 2 ist ferner gemeinsam, daß nach der Batta- 
Geschichte ein zeitlicher Schnitt stattfindet, der in den über Jära hinausführenden 
Versionen durch eine kurze Zwischenhandlung überbrückt wird. Eine wichtige 
inhaltliche Gemeinsanıkeit aller Texte besteht darin, daß gleich die ersten Sätze 
„Wir haben ein Feld ...“ in die Welt der Reisbauern einführen, die das Kemgebiet 
dieser Untersuchung darstellt. Ferner wird deutlich, daß die Geschichte desto 
ausführlicher erzählt wird, je näher ihr Rezitationsort am Ort der Erzählhandlung 
liegt und je weniger Niederlassungen des Gottes zwischen diesen beiden Punkten 
in der Erzählung erwähnt werden. 
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2.2.7 TEXT 7 (Kollüru‘') 


Im Unterschied zu allen früheren Texten, die von Männern der Pambada-Kaste 
rezitiert wurden, beruht der hier wiedergegebene TEXT 7 auf einem im Hause der 
Sängerin Situ Pambadedi von dieser rezitierten päddana. Die Lokalisierung der 
Originalrezitation des Textes in Kollüru ist nicht ganz sicher. Situ gab an, das 
Järandäye-päddana in der hier mitgeteilten Form bei Festritualen an verschiede- 
nen Orten in der Gegend um Mulki, etwa 40 km nördlich von Mangalore, zu 
rezitieren. Möglicherweise spielt das ganze System der Lokalteile in der weibli- 
chen Tradition sowie im Norden eine weit geringere Rolle als in den übrigen 
Texten des hier präsentierten Korpus. Darauf deutet auch die enge Verbindung 
mit anderen weiblichen Liedtraditionen wie den Feldliedern hin (vgl. Kap. 5.2). 


1-14: Die erste Strophe von TEXT 7 führt den Ort der Handlung, Jära 
Tiruvädi, sowie die weibliche Hauptperson Abbu Baidedi und ihren älteren 
Bruder Jatti Baide ein (1/2).° Baidedi erinnert an den Brauch, daß die Frauen 
Fischen zu gehen pflegten, während die Männer alljährlich ein Jagdfest 
abhielten. Sie versammelt die Frauen der Nachbarschaft um sich und zieht mit 
ihnen zum Fluß, um eßbare Muscheln zu sammeln (11-14). 

15-34: An dieser Stelle wird der Hörer in einer eingeschobenen Rückblende 
(15-20) von einem Vorfall in Kenntnis gesetzt, der sich zur Zeit eines 
gewissen Mukködi Düma Baida zwischen einem Onkel und seinem Neffen 
zugetragen haben soll. Diese waren in Streit geraten und hatten im Zom den 
Stein ihres daiva Järandäye in den Fluß geworfen. Der Stein hüpfte und sprang 
durch den Fluß bis zu der Stelle, wo nun - in der Haupthandlung — Abbu 
Baidedi gerade Muscheln sammelt. Sie findet den Stein (23), er gefällt ihr und 
sie legt ihn zuunterst in ihren Muschelkorb, der sich nun rasch füllt (24-34). 
35-65: Nach Hause zurückgekehrt, berichtet sie ihrem Bruder Jatti von dem 
Fund (42-46). Er rät ihr, den Stein auf einem kleinen Lehmpodest am Fuße 
einer Säule im südlichen Teil des Hauses aufzustellen und ihm regelmäßig ein 
Licht und eine Kokosnuß darzubringen (47-54). Sie folgt dem Rat (55-62). 
Auch Jatti verehrt den Stein (63-65). 

66-168: Bald darauf legt sie auf Anraten ihres Bruders einen Gemüsegarten 
an, der auf das Prächtigste gedeiht (66-78). Der Garten steht unter dem Schutz 


61 Siehe Karte 5, wo wenige Kilometer östlich von Mulki „Kolluru“ verzeichnet ist. 

62 In der Kultur der Tuluvas bilden älterer Bruder und jüngere Schwester das ideale 
Geschwisterpaar. Die Bindung zwischen diesen beiden bleibt auch nach ihrer jeweiligen 
Verheiratung oft die stärkste in ihrem Leben. 
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des daiva Järandäye. Eines Tages kommen die Leute des Königs von 
Kölüru,® der von dem besonderen Gemüse Kunde erhalten hat, und ver- 
langen davon (79-94). Der Bruder weist sie darauf hin, daß ohne Erlaubnis 
des daiva nicht geemtet werden darf (95/96). Schließlich läßt der König das 
Gemüse mit Gewalt von seinen Leuten holen. Nach dem Fest will der König 
die Macht des daiva auf die Probe stellen, indem er Jatti Baide in heißem Ol 
untertauchen läßt (115-130). Jatti hat einen Traum, in dem Järandäye ihm 
erklärt, wie er die Probe bestehen kann (131-142). Er befolgt den Rat und 
bleibt tatsächlich unversehrt (143-156). Ein Tropfen des hoch aufspritzenden 
heißen Öls trifft die Königin, die im obersten Stockwerk ihres Palastes sitzt 
und der Probe zusieht (161-166). Sie verbrennt sich daran. Daraufhin ver- 
spricht sie dem daiva ein Fest (167/168).° 

169-207: Järandäye verläßt den Ort und macht sich nach Mulki Muisräla Patta 
auf. Er reitet auf einem weißen Pferd und hat einen weißen Ehrenschirm. An 
der Fähre von Attilere ruft er den Fährmann, der ihn übersetzen soll. Dieser 
sagt, das Boot sei reserviert und außerdem sei es mitten in der Nacht. 
Schließlich erklärt er sich doch bereit, Järandäye überzusetzen (187). In der 
Mitte des Flusses läßt der daiva jedoch das Boot kreisen und tötet den Fähr- 
mann (191). Dann nimmt er seine unsichtbare Gestalt (mäya) an, begibt sich 
zum Hause eines gewissen Bermane Köte Bäle und zeigt seine Gegenwart an 
einem Mädchen und einem Kalb. Mit Hilfe von Astrologen findet man heraus, 
daß Järandäye aus Jära aus dem südlichen Königreich gekommen ist. Der 
Pambada Räma wird herbeigerufen und für Järandäyes Verkörperung ver- 
pflichtet. Ein Fest (n@ma) findet statt und die Leute fahren fort, Järandäye aus 
Jära zu verehren (207). 


Der Text nimmt im Vergleich mit den früheren eine Sonderstellung ein, da er 


als einziger die Erzählung von den Battas nicht enthält, sondem erst mit der 
Nennung des Ortes Jära Tiruvädi und der dort lebenden Abbu Baidedi einsetzt. 
Während die den anderen Texten zufolge frühere Erzählung von den Battas in 
TEXT 7 fehlt, hat dieser umgekehrt eine Fortsetzung, die im Anschluß an die 
Abbu Baid&di-Geschichte erörtert wird. Die 207 Sätze umfassende Erzählhandlung 
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Es handelt sich nicht um den fast gleichnamigen Rezitationsort des Textes, Kollüru, der 
weiter nördlich liegt, sondern wahrscheinlich um den oben als Külüru bezeichneten Ort. 
Laut Situ wird bei Festritualen an dieser Stelle die erste Rezitation beendet, die stattfindet, 
während der Verkörperer Järandäyes sich schminkt. Die Fortsetzung der Geschichte gehört 
zur zweiten Rezitation. Diesen Teil des päddana singt Situ, während dem Verkörperer das 


ani, der Rückenaufbau, aufgebunden wird. Vgl. hierzu auch die in TEXT 24 beschriebene 
Praxis. 
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läßt sich in drei Abschnitte gliedern: 1) Die Abbu Baidedi-Geschichte, die in Jära 
Tiruvädi spielt (1-78); 2) die Jatti Baide-Handlung, die von Külüru ausgeht 
(79-168); und 3) die Geschichte von Järandäye und dem Fährmann, die an der 
Fähre von Attilere spielt (169-207). 

Die Geschichte von Abbu Baidedi wird anschaulich und detailliert erzählt. Der 
Aufbau des Textes und die Andeutung bestimmter Kausalzusammenhänge 
verleihen dem Handlungsverlauf besondere Konsistenz. So wird bereits zu Anfang 
angedeutet, etwas stimme nicht in dem Königreich, in dem Abbu Baidedi lebt. 
Das soziale Leben ist dort offenbar zum Erliegen gekommen. Es wird beklagt, 
daß es weder Jagden noch Büffelrennen oder Hahnenkämpfe gibt. Diese gehören 
zu den liebsten Vergnügungen der Männer und haben gleichzeitig eine wichtige 
rituelle und soziale Bedeutung. Gleich in den ersten beiden Zeilen wird nicht nur 
die Heldin selbst vorgestellt, sondern auch mitgeteilt, in welcher Beziehung sie 
zu Jatti steht. Dies erfahren wir in TEXT 4 und 5 lediglich nebenbei und an viel 
späterer Stelle.°° Obwohl die Geschichte von den Battas fehlt und die Über- 
leitungsfunktion der Szene von der Schändung der Verehrungsstätte Järandäyes 
damit entfällt, wird diese Episode in einer Rückblende nachgetragen. Dies erlaubt 
Rückschlüsse auf ihre inhaltliche Bedeutsamkeit. 

Im Unterschied zu den anderen Texten wird Abbu Baidedi in TEXT 7 von 
ihrem Bruder Jatti über die Verehrung des Steines belehrt und nicht von dem 
daiva selbst, der in TEXT 4 in einem Traum Baidödis und in TEXT 5 in Gestalt 
eines Wirbelwindes erscheint. Die genaue Beschreibung der Anlage einer Vereh- 
rungsstätte hat ebensowenig eine Parallele in den anderen Versionen — sowie in 
den anderen Texten des Gesamtkorpus — wie die folgende Beschreibung des 
Gartenbaus (65-78). Wie in TEXT 4 und 5 bildet der prächtige Garten den 
Übergang zur Külüru-Handlung, deren Held Jatti ist. 

Auch im zweiten Teil wird stärker auf Kausalzusammenhänge verwiesen als 
in den anderen Texten. So erklärt Jatti, als die Fürsten um das Gemüse bitten 
lassen, daß er es gar nicht hergeben kann, weil es unter dem Schutz des daiva 
steht. Erst danach lassen die Fürsten das Gemüse mit Gewalt holen. Im weiteren 
Fortgang der Handlung unterscheiden sich die drei Versionen wesentlich. Wichtig 
ist z.B., daß in TEXT 7 die Szene, in der Jatti auf der Palme besessen wird und 


65 In TEXT 4 ist Jatti der Sohn, in TEXT 5 der jüngere Bruder von Abbu. 
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der Herr von Tiruvädi den daiva beleidigt, überhaupt nicht vorkommt. TEXT 4 
und 5 plazieren diese Konfrontation unterschiedlich: TEXT 4 schließt die Szene 
an die Verehrung des daiva durch Abbu Baidedi und ihren Sohn an, ohne Bezug 
auf den Garten und auf Külüru zu nehmen. Nachdem der daiva Jatti in den 
Brunnen versetzt hat, heißt es, die Tiruvädi-Familie sei ausgestorben und 
Järandäye habe den Tempel in Jära erhalten. Gartenbau und Gemüseraub werden 
hier Teil der folgenden Külüru-Handlung. 

TEXT 5 kombiniert demgegenüber die Külüru-Handlung mit der Konfrontation 
zwischen Jatti und dem Herm von Tiruvädi, indem die Besessenheit durch den 
daiva auf der Palme es Jatti ermöglicht zu sehen, was in seinem Garten vorgeht. 
Nach der Beleidigung durch den Herm von Tiruvädi tötet der daiva diesen und 
versetzt Jatti in den Brunnen. Dann folgt er dem Gemüse nach Külüru und 
verdirbt es. In TEXT 7, in dem die Tiruvädi-Handlung fehlt, wird Jatti vom König 
von Külüru zu einer Probe eingeladen, bei der die Macht des daiva geprüft 
werden soll, den er „heimlich“ verehrt habe.‘ Erst an dieser Stelle tritt in TEXT 
7 der daiva erstmals selbst in Erscheinung, indem er Jatti in einem Traum genau 
erklärt, wie er die Probe bestehen kann. Als dies gelingt, akzeptiert die Königin- 
mutter den daiva und gibt ihm ein Fest. Hiermit endet der zweite Teil des Textes. 

Während die ersten beiden Teile durch die handelnden Personen und die Ört- 
lichkeiten eng zusammenhängen und zusammengehören, hebt sich der dritte Teil 
inhaltlich und formal von ihnen ab. Er wird in anderer Melodie und zu einem 
späteren Zeitpunkt bei den Ritualen rezitiert. Der Übergang ist wiederum durch 
einen Hinweis auf „Zom“ (köpa) markiert — wie schon die Episode, die zum 
Wegwurf des Steins Järandäyes in den Fluß geführt hatte. Auch für diesen Teil 
der Geschichte kann wieder auf eine Parallele in einer der alten Sammlungen 
verwiesen werden, die hier für eine vergleichende Erörterung herangezogen 
werden soll. 


66 TEXT 7 verwendet achtmal die Bezeichnung kartu, „König“ (81, 101, 111, 114, 128, 147, 
148, 169), und einmal die Verbindung kartu arasu (91). 
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2.2.8 TEXT 8 (BURNELL-Manuskript No. 5) 


Während die Übersetzung dieses Textes in BURNELL 1894, 91 veröffentlicht 
wurde, stammt der im Textteil transliterierte Text aus dem nicht veröffentlichten 
Teil der Londoner BURNELL-Manuskripte (Nr. 5). Wie bei TEXT 6 bestehen 
wieder Unstimmigkeiten zwischen Tulu-Text und Übersetzung, die sich in diesem 
Fall nicht mit dem Vorliegen eines anderen Grundtextes erklären lassen. So 
kommt z.B. die in der englischen Übersetzung dreimal gebrauchte Bezeichnung 
„Bhüta“ für Järantäye im Original überhaupt nicht vor. Statt „a Bhüta, named 
Järantäye, had arrived“, heißt es im Original (Satz 17): „Der daiva Bante 
Järantäye ist gekommen“; statt „A she-buffaloe [sic] and its calf were offered to 
the Bhüta Järantäye‘‘ hat das Original (Satz 18): „Eine Büffelkuh und ein Kalb 
brachten sie dem Tempel von Jära (järada säna) dar.“ Im letzten Satz liest das 
Original „Järantäye Bante ließ sich dort nieder“, während BURNELLS Übersetzung 
wieder vom „Bhüta Järantäye“ spricht. Nur im ersten Satz gibt die Übersetzung 
„Bante Järantäye‘“ mit „the hero Järantäye‘‘ wieder, übersetzt also bante mit 
„Held“. Meine Zusammenfassung folgt dem Tulu-Text: 

An einem glückverheißenden Dienstagmittag kommt Bante-Järantäye auf 

einem weißen Pferd und mit einem weißen Schirm zur Fähre von Atrele und 

fordert den Fährmann auf, das Boot zu bringen. Dieser antwortet, daß er 
keinen Lohn bekommen werde und daß das Boot außerdem von einem 

Bermane Köte Bäle reserviert worden sei. Järantäye verspricht ihm Lohn. Der 

Fährmann bringt das Boot. In der Mitte des Flusses läßt Järantäye es her- 

umwirbeln und tötet den Fährmann. Er begibt sich zu Köte Bäle Bermane und 

zeigt an ihm sowie an einem Kind und einem Kalb seine Anwesenheit. Der 
herbeigerufene Astrologe Bermane Maiyyery findet heraus, daß der daiva 

Bante Järantäye aus dem südlichen Königreich gekommen ist. Sie geben dem 

säna von Jära eine Büffelkuh und ein Kalb. „Das säna von Jära, das kotya von 

Jära, das cävadi von Jära‘“, diese drei Namen macht Järantäye berühmt. Eine 

Flagge wird gehißt und ein Fest findet statt. Järantäye-Bante läßt sich an dem 

Ort nieder. 

Wie in TEXT 7 kommt Järantäye in dem alten TEXT 8 zu Pferde und mit einem 
weißen Schirm zur Fähre von Atrele (Attilere). Während es jedoch in TEXT 8 
Mittag ist, ereignet sich die Szene in Situs päddana um Mitternacht. Dies 
entspricht auch den Zeitangaben anderer Texte, wenn sie das Erscheinen eines 
daiva an einem neuen Ort beschreiben. In beiden Texten überredet Järandäye den 
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Fährmann, ihn überzusetzen, obwohl das Boot von einem Mann namens Bermane 
Köte Bäle reserviert worden ist. In beiden Texten läßt Järandäye das Boot in der 
Mitte des Flusses kreisen, tötet den Fährmann und gibt im Hause von dessen Auf- 
traggeber seine Anwesenheit zu erkennen. In beiden Texten wird ein Astrologe 
konsultiert, der feststellt, daß Järandäye aus dem südlichen Königreich gekommen 
.ist. Namentlich genannt wird dieser Astrologe jedoch nur in TEXT 8. Beide 
Versionen enden damit, daß ein Fest für Järandäye stattfindet und „Järandäye aus 
Jära‘“ weiterhin an dem Ort verehrt wird (TEXT 7) bzw. sich fest dort niederläßt 
(TEXT 8). 

Die Lokalisierung dieser letzten Szene ist jedoch nicht ganz klar.°’ In TEXT 
7 heißt es nur, der Pambada Rämu sei für die Verkörperung Järandäyes ver- 
pflichtet worden und ein nema-Fest habe stattgefunden. TEXT 8 erwähnt zusätz- 
lich, daß man dem Tempel von Jära eine Büffelkuh und ein Kalb gegeben habe 
und daß Järandäye säna, kotya und cävadi von Jära berühmt machte. Wo jedoch 
das folgende Fest stattfindet und Järandäye sich niederläßt, wird auch in TEXT 8 
nicht gesagt. 

Insgesamt sind die Übereinstimmungen zwischen den beiden Texten erheblich. 
Wie auch bei TEXT 6 liegt die Bedeutung der alten Aufzeichnung vor allem darin, 
daß sie zeigt, wie eine päddana-Erzählung sich über einen Zeitraum von 120 
Jahren in der mündlichen Überlieferung erhalten hat.® Umgekehrt belegt ihre 
Existenz, daß es sich bei den neu aufgezeichneten Parallelversionen nicht um in 
jüngerer Zeit abgefaßte Kompositionen handelt.” 


67 Die Region um Mukki, südlich etwa bis zum Pävafije-Fluß, wurde seit dem 16. Jh. von den 
Savantas beherrscht (CENSUS 1971, 11). Dies könnte nahelegen, daß die Szene mit dem 
Fährmann an diesem Fluß spielt. Denkbar wäre auch, daß es sich um eine Fähre am 
Gurpur-Fluß handelt, also in der Nähe der Schauplätze der Abbu Baid&di-Geschichte. 

68 BURNELLS Texte scheinen, ebenso wie die von mir aufgezeichneten, überwiegend aus der 
Gegend zwischen Mangalore und Mulki zu stammen. Dasselbe gilt für die Sammlung 
MÄNNERS, der zeitweilig in Mulki, viele Jahre aber auch in Mangalore stationiert war. 

69 Ich sehe hierbei von der Überlegung ab, daß streng genommen jede Rezitation eines 
mündlichen Textes eine Neuschöpfung darstellt, da er niemals in genau derselben Form 
wiederholt wird. Die Kontinuität, die ich meine, bezieht sich auf starke inhaltliche und 
auch formale Ähnlichkeiten. 
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2.2.9 Die Textstruktur im Überblick 


Die Erkenntnisse, die sich aus der Analyse der acht Texte ergeben, betreffen 
sowohl den erzählerischen Gehalt als auch die Textstruktur. Sie stellen Zwischen- 
ergebnisse dar, weil das hier „entflochtene‘“ Material sich inhaltlich und strukturell 
in den weiteren Texten des Korpus fortsetzt. 

Ein Blick auf die Lokalisierung der Handlungsepisoden bzw. die räumlichen 
Veränderungen im Verlauf der Erzählungen zeigt, daß in allen Texten zumindest 
drei verschiedene Orte vorkommen bzw. - bei einer größeren Anzahl genannter 
Orte — die letzten drei eine engere Einheit bilden.” In TEXT 7 sind dies Jära, 
Külüru und Attilere. Die Handlung am ersten dieser Orte hat gleichzeitig ein- 
führende Funktion, stellt also erzählerisch die Exposition dar. Der in Jära rezitier- 
te TEXT 5 differenziert die dortigen Örtlichkeiten noch weiter und spielt in Abbu 
Baidedis Wohnort Paddäyi Paräyi Töta, dem nahen Gut und den Ländereien von 
Tiruvadi sowie in Külüru. Alle drei Orte sind Bestandteil einer in sich verschach- 
telten gemeinsamen Handlung. Der Gesamttext weist gleichfalls eine räumliche 
und erzählerische Dreigliedrigkeit auf: 1) die Batta-Geschichte, 2) die Übergangs- 
episode, 3) die Jära-Geschichte. Dabei stellt die Batta-Geschichte die Exposition 
dar, die Übergangshandlung liefert den Konflikt und die Jära-Handlung wiederholt 
und „löst“ ihn. 

Der Handlungsverlauf der Batta- und der Abbu Baid&di-Geschichte ist teil- 
weise analog: Sowohl die Battas als auch Abbu Baidädi verlassen ihren Wohnsitz, 
um sich etwas für ihren Lebensunterhalt Wichtiges zu beschaffen (Büffel bzw. 
Muscheln).”' Beiden hilft der daiva dabei und sie kehren wieder nach Hause zu- 
rück. Dies führt bei Abbu zur Neueinführung der Verehrung des daiva, bei den 
Battas zu deren Bestärkung. Die Funktion einer Exposition, die in TEXT 1-5 die 
Batta-Geschichte hat, wird in TEXT 7 von der Abbu Baidedi-Geschichte über- 


nommen. 


70 Die TEXTE 6 und 8 aus den alten Sammlungen werden hier nicht berücksichtigt, da keine 
Angaben zur Originalrezitation und zum Kontext vorliegen. 

71 In beiden Fällen besteht auch eine Verbindung mit bestimmten Ritualen: Die Büffel des 
büdu werden auch bei rituellen Büffelrennen eingesetzt, die Muscheln werden im Rahmen 
des jährlichen Jagdfestes gesammelt. 
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Auch in TEXT 4 dient die Batta-Geschichte als Exposition, breiteren Raum 
nehmen jedoch die in Jära und Külüru spielenden Erzählungen ein. Die kurze 
Lokalhandlung in Töküru, wo dieser Text rezitiert wird, bildet den Abschluß einer 
Dreiergruppe (Jära, Külüru, Töküru), die gegenüber der Exposition größeres 
Gewicht erhalten hat. Demgegenüber behandelt der aus unmittelbarer Nähe des 
Gutes der Battas stammende TEXT 3 die dortigen Ereignisse sehr ausführlich. Im 
anschließenden Lokalteil bezieht er sich auf die drei Örtlichkeiten Kadri, Jära und 
Mafijal PädE, wobei es sich bei Mafijal PädE lediglich um einen Felsen handelt, 
der zwischen Kadri und Jära liegt. Nur auf Orte bezogen, wo die Gottheit rituelle 
Verehrung erfährt, ergibt sich ein Dreieck aus den eng benachbarten Tempeln in 
Bolmäry, Kadri und Jära. Eine Übergangshandlung fehlt in diesem Text ebenso 
wie Berichte über Wanderungen des daiva. 

In TEXT 1 steht der Batta-Geschichte und den beiden folgenden lediglich 
knapp erwähnten Wanderungsstationen Jära und Töküru die Hosabettu-Handlung 
als Lokalepisode gegenüber. In TEXT 2 entfällt Hosabettu, stattdessen werden drei 
weitere Orte in nordöstlicher Richtung von Töküru angefügt, an deren letztem 
eine neue Lokalhandlung ihren Ausgang nimmt. Diese stellt den einzigen 
erzählerisch wirklich substantiellen Beitrag der Texte des Sängers Aitappa zum 
Järandäye-Komplex dar.” 

Die Tatsache, daß TEXT 7 die Geschichte von den Battas nicht enthält, dafür 
aber eine weiter nördlich spielende Episode anfügt, die die anderen Texte (bis auf 
das BURNELL-Ms.) nicht kennen, spiegelt einen Aufbau wider, dem wir auch in 
anderen Textgruppen wie den Marlu Jumädi-päddanas begegnen werden (Kap. 
4.3). Je größer der Abstand vom Ort der zu Beginn des Textes beschriebenen Er- 
eignisse ist, desto mehr verdünnt sich die erste Geschichte und weitere Episoden 
werden angefügt. Ein solches Muster ist auch im Bereich der päddana-Überliefe- 
rungen keineswegs selbstverständlich, sondern gibt wichtige Aufschlüsse über 
diese spezielle Tradition. Während ursprüngliche Anfangsteile entweder gekürzt 
werden oder ganz entfallen, wird der Aufbau des Gesamttextes jedoch weitgehend 


72 Weitere, hier nicht behandelte Järandäye-päddanas dieses Sängers fügen lediglich neue 
Ortsnamen an die ersten drei Episoden von TEXT 1 an und enden mit kurzen Be- 
schreibungen nach dem Muster der Hosabettu-Handlung. Dies hängt unter anderem eng 
mit der Bedeutung zusammen, die bestimmte Tempel im Repertoire eines Sängers und 
Gottestänzers einnehmen (vgl. Kap. 6.1). 
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beibehalten. So tritt in TEXT 7 - im Unterschied zu den Texten 4 und 5, die 
sowohl die Batta- als auch die Abbu Baid&di-Geschichte haben - der zweite Teil 
an die erste Stelle und ein neuer zweiter Teil, der weiter nördlich in Küstennähe 
spielt, wird angefügt. Auf eine weitere Erklärung zu TEXT 7, die mit der Person 
der Sängerin zusammenhängt, gehe ich in Kap. 5.2 ein. Noch häufiger scheint ein 
Muster zu sein, das in den Texten 1, 2, und 4 zum Ausdruck kommt. Diese 
behalten die anfängliche Geschichte in stark verkürzter Form bei und fügen 
außerdem je nach Rezitationsort variierende neue Abschnitte an. Daraus ergibt 
sich das Bild eines Wandels bei gleichzeitiger Kontinuität, das auch kenn- 
zeichnend für die Identität der Gottheiten ist. 
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Ein kleiner Tempel für den Tiger-bäta Pilicaundi, der über die Reisfelder eines 


Gutes wacht, Kulavuru. 
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2 Prozession mit den Paraphernalien Jumädis vom Festplatz in den Feldern zurück zum Gutshaus, Kulavuru. 


3 Ein Tempel Säräla Jumädis, Jantabottu. 


ah ns LERNTEN. ee > 


4 Eber und Pferd, die Reittiere Jumädis und Bantes, Jantabottu. 
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5  Tembare-Trommel, zu deren Schlag die päddanas rezitiert werden, Matada Gudde. 


6 Opferspende für Ulläye, Matada Gudde. 


7  Paraphernalien der Ulläkulu und weiterer daivas in einer Sänfte, Perra (Photo: 
Balan Nambiar). 


8 Paraphernalien von Ulläye, Kodamanatäye und anderen auf einer versilberten 
Schaubank, Matada Gudde. 
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9  Bante beim Fest Järandäyes, Tälipadi. 
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11: Von Järand 


rgriffene Pätris, Jantabottu. 


10 Von Jumädi und Bante e 
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12 Känteri Jumädi in voller Festaufmachung, Suratkal. 


Z & Er iie ie. 


14 Järandäye hält Gerichtssitzung in seinen Feldern, Jära. 
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17 Ulläyes Gottestänzer verkörpert den Büffel-büta 


-Rede, Matada Gudde. 
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16 Ulläye während einer nud 


Maisandäye. 


18 Järandäyes Prozessionswagen, Jara: Die Statue des Gottes in voller Festauf- 
machung zu Pferde. 


19 Der Gottestänzer von Järandäyes Bante auf dem Pferd des Gottes. 
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20 Der pükarE-Mast vor der Aufrichtung im Kamblafeld, Periyödi. 
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21 Reissetzlinge am Kamblafeld von Päriyödi. 
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34  Gottestänzer und Festteilnehmer in Erwartung der 
Gottheiten, Jära. 


35  Järandäye schreitet zum Ehrensitz eines Brahmanen. 


36 Erreißt sich die Fackeln vor die entblößte Brust 
und zeigt so seine Macht. 
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50 Marlu Jumädi und Bante mit 51 Mit hackenden Bewegungen führen sie 
schwarz gefärbten Gesichtern, ihre Schwerter zur Stirn. 
Sürifje. 


52 Der Pätri hat Bante das Schwert entwunden und 
bietet ihm einen Hahn an. 


53  Bantes „Flucht“ wird von jungen Männern 
vereitelt. 


54  Koragas trommeln und tanzen in der Nacht vor dem 
rituellen Pflügen, Vandar. 


55 Vandar Kambla: Die Büffel werden um den Flaggenmast 
im gewässerten Feld geführt. 


a 
a Zu nme 


bi 
a | 


56 Mulki SimE Arasu Kambla: Das 
Büffelrennen des Königs von Mulki. 


58 Die Höhe der Schlammspritzer wird an Tüchern gemessen, 
bei Bantväl. 


59 Kurz vor dem Ziel. 60 Das Büffelpaar hat die Zielrampe 
erreicht. 
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Opferspenden für die Ulläkulu, Tajipa. 


3 TEXTE UND KONTEXT 
3.1 Der Kult - Terminologie, Verehrungsstätten, Rituale 


Bisher liegen weder genauere Beschreibungen und Analysen einzelner Rituale 
noch Untersuchungen zur Terminologie vor. Im Bemühen um eine terminologi- 
sche Klärung verbinde ich im Folgenden etymologische Überlegungen, Beobach- 
tungen zum Sprachgebrauch und explizite Erklärungen von Informanten mit den 
Befunden, die sich aus der Auswertung des Textkorpus ergeben. 

Gewisse Schwierigkeiten bietet zunächst schon der Begriff „büta-Kult“ selbst; 
denn bei den entsprechenden Begriffen im Tulu scheint es sich weniger um 
Selbst- als um Fremdbezeichnungen zu handeln. Ka. bhütärädhane (Tu. 
bütärädanE) ist die heutzutage übliche Bezeichnung des Kultes in der Kannada- 
sprachigen Sekundärliteratur und in der Presse sowie unter gebildeten Tulu- 
Muttersprachlern, die sich z.B. im universitären Bereich überwiegend des 
Kannada bedienen. Aus dieser Gruppe stammen auch die Verfasser der 
einheimischen, volkskundlichen Sekundärliteratur. Obwohl es sich um Tulu- 
Muttersprachler handelt, die überdies mit diesem Kult aufgewachsen sind, kann 
deren vom Kannada beeinflußter Sprachgebrauch nicht unbedingt als einheimische 
Selbstbezeichnung des Kultes angesehen werden. Ich verwende den Begriff „Kult“ 
daher lediglich als Kategorie der Beschreibung im Sinne von „Summe von 
Mythos und Ritual“ (STOLZ 1988, 86) oder „religiöse Handlungen in ihrer 
Gesamtheit‘ (CANCIK et al. 1993, 474) und nicht als Übersetzung eines ein- 
heimischen Begriffs oder Konzepts.' 

Ähnliche Probleme bietet der Ausdruck bhütaseve (Skt. -sevä), der z.B. auch 
als Titel einer 1891 von der Basler Mission gedruckten Broschüre fungiert und 
auf dem im Archiv der Mission in Basel vorhandenen Exemplar laut handschriftli- 


1 Vgl. den Artikel „Kult“ in CANcık et al. 1993, 474-488. Dort wird empfohlen, unter Kult 
in Abgrenzung gegen Ritual „das gesamte rituelle Leben einer bestimmten Religion“ zu ver- 
stehen und unter Ritual „einen kultischen Handlungskomplex, der aus einem bestimmten 
Anlaß durchgeführt wird.“ Ein Ritus wäre dann „der kleinste Baustein eines Rituals.“ (1993, 
475). 
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chem Eintrag mit „Bhütendienst‘ übersetzt wird.? Der im Tu. sevE ausgesproche- 
ne Begriff ist zwar unter den büta-Verehrem als Bestandteil solcher Bildungen 
wie bandis@vE? in Gebrauch, als abstrahierte Bezeichnung für die Gesamtheit 
religiöser Handlungen oder das gesamte rituelle Leben ist der Begriff unter den 
Informanten jedoch nicht geläufig. 

Hinzu kommt, daß die Terminologie auch von der jeweiligen Perspektive der 
Sprecher bestimmt wird. So bezeichnen die Gottestänzer der Pambada-Kaste ihre 
Tätigkeit als büra kattu* und sich selbst als büta kattunäru („einer, der büta kattu 
betreibt“). Auch dieser Begriff entzieht sich jedoch der Verallgemeinerung. Der 
erste Wortbestandteil, bita, entspricht dem Sanskrit-Wort bhüta. Dieses, Partizip 
Präteritum Passiv der Wurzel bhü „werden, sein‘, bezeichnet ganz allgemein ein 
Lebewesen, insbesondere aber einen Geist oder ein Gespenst. Speziell in 
Bildungen wie pancabhüta („die fünf Elemente“) kann es sich auch auf ein 
Element wie Erde, Feuer, Wasser, Wind oder Äther beziehen. Dieser Gebrauch 
entspricht auch dem in den neu-indoarischen Sprachen, in denen bhüt daneben 
gleichfalls ein Gespenst bezeichnet, sowie auch dem der anderen dravidischen 
Sprachen.” MÄNNER 1886 verweist unter büta auf bhüta und verzeichnet dort: 


2 Die Broschüre wurde 1984 im Archiv der Basler Mission in Basel von mir aufgefunden. 
Ihre Neuherausgabe ist in Vorbereitung. Einer der ältesten publizierten Berichte über den 
Kult ist WALHOUSE 1876. 

3 Eine spezielle Ehrung der Gottheit, die darin besteht, daß man sie auf einem hölzernen 
Wagen, bandi, herumzieht. aggi seve ist eine der Bezeichnungen für ein weiteres Element 
des Festrituals (siehe Abschnitt 3.2). Vgl. auch GOWDA 1983, 3. 

4 Das Bedeutungsspektrum des Verbums kattuni „binden“ und der davon abgeleiteten 
Bildungen reicht von einem konkreten „Binden“, das sich auf das Festbinden der Kostüme 
beziehen kann, über ein „Bannen“ (des büta) bis zu der abstrakteren Bedeutung einer 
Abmachung bzw. Verpflichtung und deren regelmäßiger Erfüllung. 

5 Zum Kanaresischen vgl. z.B. KITTEL 1970 : bhüta. = büta. been, become, produced; being, 
becoming, coming into existence. 2, past, gone, former; past time, the past; the past or 
preterite tense. 3, obtained, got. 4, right, proper, fit; like, resembling, similar. 5, gone 
beyond the common limits, excessive. 6, a living being, a creature. 7, a goblin, a malignant 
spirit, a demon (being of divine origin, see devayöni; marul 78; devayöni 494; ...); the spirit 
of a deceased person, a ghost (= pröta No. 2, My.). 8, an element, of which there are five: 
earth, water, fire, air, ether; — the number 5 (Ch.). 9, the nine planets. 10, the eighteen 
classes of people or castes. 11, an ärya. 12, in law: fact, matter of fact, the real state of a 
case. Unter bhütagana verzeichnet KITTEL „the troop or whole class of demons or spirits; 
the aggregate of beings.“ Folgt man dem Verweis auf devayöni (s.o. Einträge unter 7,), so 
findet man dort eine Spezifizierung der Angabe „a being of divine origin“, nämlich die 
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„A goblin, ghost. 2. matter of fact, what has really been. adj. Been, become. 2. 
gone, past.“ Unter den dort angeführten zusammengesetzten Bildungen sind bhüta 
daripunäye „a devil dancer‘“ und bhütavidye „necromancy“ hervorzuheben, die 
einen Zusammenhang mit dem hier behandelten Kult nahelegen. Allgemein 
verbreitet ist auch das Wort bütakotya, „büta-Kammer“. 

In den hier untersuchten päddana-Texten bezeichnet das Wort büta meist eine 
eher niedere Gruppe jenseitiger Wesen, während daiva die häufigste Bezeichnung 
für die Gottheiten ist.’ Die Termini bütakattu und bhüta daripunäye (MÄNNER 
1886) könnten sich daher auch auf einen gegenüber dem heutigen verschobenen 
Aufgabenbereich der Tänzer und Sänger beziehen, bzw. auf einen früheren Status 
der von ihnen verkörperten Gottheiten. Ferner scheint es sich um einen auf alle 
Kasten von Gottestänzern bezüglichen Begriff zu handeln, der folglich auch nicht 
zwischen vergöttlichten Toten und göttlichen Wesen anderen Ursprungs unter- 
scheidet. Viel gebräuchlicher als büra sind heute im Kontext des untersuchten 
Kultes die gleichfalls aus dem Sanskrit stammenden Begriffe satya und daiva! 
In direkter Anrede bei den Ritualen wird zumeist der Eigenname der Gottheit be 
nutzt. 

satya („Wahrheit, Wirklichkeit‘) dürfte u.a. eng mit der Eigenschaft der 
Gottheiten zusammenhängen, über Abmachungen zu wachen und diese zu erneu- 
ern. Der Begriff daiva ist eine Ableitung von Skt. deva („Gott“) und kann gleich- 
falls ein göttliches Wesen sowie auch das „Schicksal“ bezeichnen. Das Wort 
räjandaiva wird im Sprachgebrauch der am Kult Beteiligten als Sammelbegriff 
für eine bestimmte Gruppe von Gottheiten benutzt. Deren Merkmal ist, daß sie 
nur von Gottestänzern der Pambada-Kaste verkörpert werden, die jeweils eng mit 
bestimmten Bant-Familien verbunden sind und daß sie Besitzer von bzw. 


Aufzählung „a kinnara, gandharva, apsara, vidyädhara, nisSäcara, pisäca, guhyaka, siddha, 
nabhascara, yaksa and bhüta (unter Verweis auf Mangaräjas Nighantu). Die hier zitierte 
zweite Aufl. verzeichnet ferner den Neueintrag bütu als Tadbhäva von bhüta und gibt die 
Ausdrücke bütu gol bzw. bütu kol im Sinne von „to be possessed“ an. 

6 Von dem Verbum daripuni „zittern, beben“, das sich auf die Besessenheit bezieht. 

7 Eine Ausnahme bildet die Bezeichnung des Tiger-bütas Pilicamundi, der auch in seinem 
eigenen päddana „pilibüta“ bzw. „baloli büta“ genannt wird, jedoch einmal in einer 
Zusammenstellung mit daiva „daiva pilibüta pilicandi“. 

8 Dies gilt auch für den Sprachgebrauch der Inschriften (mündliche Mitteilung Chinnappa 
Gowda). Vgl. die Angaben S. 2, Fn. 5. 
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Herrscher über bestimmte Territorien und deren Bewohner sind. An der Ikonogra- 
phie der verkörperten räjandaivas wird ihr königliches und kriegerisches Wesen 
deutlich. Femer sind sie zumeist nicht — wie viele der bütas — ehemalige, meist 
gewaltsam zu Tode gekommene Menschen. In päddana-Texten und Erklärungen 
von Priestern werden sie ausdrücklich im Zwischenbereich zwischen solchen 
bütas und den Göttern des sanskritischen Hinduismus (d@veru) angesiedelt. 

Bei der Wortbildung von räjandaiva ist zu berücksichtigen, daß die Begriffe 
räja/räjan (,„Fürst, König“) und räjya („Fürstentum, Königreich“) in der Aus- 
sprache meist nicht unterschieden werden, so daß raja auch für rajya stehen kann. 
räjya kann sowohl das „Reich“ als Territorium bezeichnen, wie z.B. in tulu räjya, 
als auch den „Adel“ des Reiches, zumeist die ehemaligen Großgrundbesitzer und 
Reisbauern der Bant-Kaste. So heißt es oft, daß der daiva den Brahmanen 
Arekablüten und dem Adel (räjogu) Sandelpaste gab.’ räjandaiva läßt sich also 
nicht eindeutig auf räjan+daiva zurückführen, sondern könnte auch eine kon- 
trahierte Form sein, die für räjya-n-da bzw. räjya-da daiva steht.'” Verwandt mit 
dem Begriff daiva sind die Tulu-Wörter devva, deyya sowie Ma. teyyam, ein 
Wort, das den bütas und daivas eng verwandte Gottheiten in Nord-Kerala 
bezeichnet, die mit vergleichbaren Ritualen verehrt werden." 

BURNELL (1894, 7) weist noch auf einen weiteren Tulu-Begriff, peyi, hin, der 
vormals stärker in Gebrauch gewesen sein soll als büta. MÄNNER 1886 gibt als 


9 Vgl. z.B. TEXT 9, 88 und 89 nülpälegu pingärada purpa...räjogu battaluda ganda. 

10 Das -n- wäre dann Relikt einer in den päddanas häufiger anzutreffenden Genitivbildung, 
wie z.B. in dompa-n-da bali n@ma (für alltagssprachlich dompa-da) und nandana-n-da 
bittulu (für nandana-da). 

11 STACHE-ROSEN gibt in den beiden Katalogen zu ihrer Ausstellung „Bhütas und Teyyams“ 
(engl. 1978; dt. 1979) einen Überblick über Namen, Geschichten und ikonographische 
Darstellung (Verkörperung) einiger der teyyam-Gottheiten Nord-Keralas. KURUP 1973 
beschreibt die Kulte in ihrer Entwicklung und ihrem gegenwärtigen Stand. Er faßt die 
Geschichten einiger wichtiger feyyams ausführlich zusammen. KLIMKEIT 1976 bemüht sich 
um eine religionswissenschaftliche Einordnung des Phänomens und bringt die Gottheiten 
mit der Gestalt des tanzenden Siva sowie dem Tanzwettbewerb zwischen $iva und Käli 
in Zusammenhang. Ferner wertet er das in einer alten, unpublizierten Arbeit von 1944 
zusammengetragene Material zu feyyam-Kult und -Mythologie aus. NAMBIAR (1993) 
beschreibt detailliert ein Festritual für Tai Paradevatä (mit Abbildungen). FREEMAN inter- 
pretiert die Feste kulturwissenschaftlich als „collective representation“, durch deren 


Ra auch das Verhalten der Gottestänzer bestimmt würde (1993, 117). Vgl. auch 
ap. 7.1. 
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Bedeutung „A demon“ an.” Von dem entsprechenden Begriff im Tamil, pey, 
sagt z.B. Marie-Louise REINICHE (1979, 20-24 und passim), daß er neben pütam 
für kleinere Gottheiten benutzt wird, die kleine Schreine haben (p£y kövil) und 
von denen bei ihren Jahresfesten bestimmte Personen kontrolliert besessen 
werden. Einen weiteren Hinweis gibt KITTEL in einem Artikel über den Ahnen- 
kult in Kurg (1873), in dem er den Begriff küli benutzt, der im Tamil und 
Malayälam „devil, demon‘ bedeutet. Das Tulu kennt das verwandte Wort kulE, 
laut MÄNNER 1886 „ghost, apparition“, das ein Pambada-Informant im Zu- 
sammenhang mit einer Ahnenspeisung (agelu) für die dazu eingeladenen Ahnen 
benutzte. KITTEL unterscheidet diese Ahnengeister von vergöttlichten Helden, den 
biras."” 

Das Spektrum göttlicher und vergöttlichter Wesen bildet ein Kontinuum, das 
sich auch in den Verehrungsstätten und -formen ausdrückt. Die Rituale des büta- 
Kultes reichen von einfachen, meist häuslichen Formen der Verehrung bis zu 
größeren periodischen Festlichkeiten (vgl. z.B. CENSUS 1976, 45/46). Die Ver- 
ehrungsstätten betreffend, haben die büras einer Familie in deren Haus meist ein 
eigenes kleines Zimmer oder eine Nische, in der sie verehrt werden (bütakotya). 
Ein wichtiges architektonisches Element der großen Gutshäuser (Abb. 22), das in 
engem Zusammenhang mit der büta-Verehrung steht, ist das cävadi, eine etwa 
vier mal acht Meter große rechteckige, nach außen hin mit Emporen versehene 
Vorhalle. In der Mitte der dem äußeren Eingang gegenüberliegenden Längsseite 
führt eine Tür in das Innere des Hauses. Am einen Ende dieser Halle steht bzw. 
hängt das ujjälu, die „Ehrenschaukel‘“ der Gottheit, auf der ihr das Jahr über 
Wasser- und Blütenspenden dargebracht werden. Es hat die Ausmaße eines Ruhe- 
bettes, das einerseits mit Ketten an den Dachbalken befestigt ist, zusätzlich aber 
oft noch auf vier Beinen steht (Abb. 24). Auf dem häuslichen ujjälu werden 
während der größeren Festrituale zunächst die Paraphernalien der Gottheit 
aufgestellt, bevor man sie in feierlicher Prozession zum Tempel bringt. Hierzu 
gehören silberne Schwerter (kadtalE), Gesichtsmasken (muga) aus Messing oder 


12 Das DED 4438 verzeichnet u.a.: „Ta. p@y devil, goblin, fiend; madness (as of a dog), 
frenzy; wildness (as of vegetation); ... Ma. p@, p@yi demon (fem. pöcci); rage, madness ...“ 

13 Bei der teyyam-Verkörperung lassen sich vergöttlichte Ahnen u.a. an ihren weißen Bärten 
von vergöttlichten Helden unterscheiden, die schwarze Bärte tragen (mündliche Mitteilung 
Balan NAMBIAR). 
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Silber, ein Brustpanzer (mirEkattu) sowie Votivfiguren und silberne Statuen der 
Gottheit zu Pferde oder auf einem Elephanten reitend.'* 

Auch die größeren Tempelanlagen der räjandaivas haben ein cävadi mit einem 
ujjälu, das somit ein Bindeglied zwischen häuslicher und dorfweiter Verehrung 
darstellt (Abb. 3, 23 und 25). Das Jahresfest beginnt mit der Überführung der 
Paraphermalien, in ihrer Gesamtheit als bandära (Schatz) der Gottheit bezeichnet, 
vom häuslichen cävadi zum cävadi am Tempel. Sie werden meist in einer Sänfte 
getragen (Abb. 7). Dort wird in Anwesenheit des Gottes in Gestalt seines 
Besessenheitspriesters die Garuda-Flagge gehißt (kodi yeruni).'” Das Fest endet 
mit dem Einholen der Flagge und der Rückführung des bandära (Abb. 2). Dort, 
wo direkt am Gutshaus ein kleiner Tempel steht, hat das cävadi des Gutshauses 
während der Festrituale dieselbe Funktion wie das in eine entfernter liegende 


14 Abb. 2 zeigt ein muga, Abb. 7 ein muga, Schwerter und Votivfiguren, Abb. 8 mehrere 
mugas sowie die „mürti“ Ulläyes. Auf den Abb. 10 und 11 sind die Schwerter in den 
Händen der Pätris zu sehen. Abb. 12 zeigt eine Gottheit in voller Festaufmachung mit 
muga, Brustpanzer und Schwert. Auf Abb. 13 ist eine andere Gottheit mit muga, Schwert 
und Glocke zu sehen. Ihr „Adjutant“ hält sich eine Ebermaske vor das Gesicht. Ein 
weiteres muga zeigt Abb. 15. Auf Abb. 16 hält der Gottestänzer ein kiruväalu-Schwert, auf 
Abb. 17 ein kadtale-Schwert. Auch die Statue des Gottes auf Abb. 18 ist mit einem 
Schwert ausgestattet, ebenso der Pferdeführer. Siehe ferner Abb. 43 und 45. Vgl. auch die 
Abb. 82-88 in BRÜCKNER 1993c, 148-151, die mit ausführlichen Erläuterungen versehen 
sind, sowie die Farbabbildungen in BRÜCKNER 1993b, 240. 

15 Abb. 27 zeigt eine silberne Garuda-Flagge. Meist sind die Flaggen jedoch wesentlich 
größer und aus Stoff. Vgl. z.B. die Abb. in BRÜCKNER 1993b, 148 und 149 vom 
Mafijunätha-Tempel in Kadri. Die Bezeichnung „Garuda“ verweist nicht auf einen speziell 
visnuitischen Kontext, sondern die dargestellte männliche Figur signalisiert Opferbereit- 
schaft. Sie ähnelt ikonographisch jinistischen Skulpturen der Tirthankaras oder des 
Gömatesvara. Die Verbindung mit dem Flaggenmast könnte durch Säulen vor visnuiti- 
schen Tempeln inspiriert sein, die eine Skulptur Garudas im Sockel oder am oberen Ende 
haben. Im mittelalterlichen Südindien und auf dem Dekhan war Garuda eine Bezeichnung 
für Gefolgsleute, die für ihren Kriegsherm starben bzw. sich nach dessen Tod in ihre 
Schwerter stürzten oder selbst enthaupteten. Vgl. z.B. SETTAR: „Their dedication was so 
great that they are often compared to, and called after the garuda, vehicle of Visnu. 
"Garuda’ memorial pillars found at Halebid and Bächalli are interesting not only for their 
historical details but also for their architectural and sculpture content.“ (1982, 197). Vgl. 
auch die Beiträge von SETTAR & KALABURGI, SANKAR und CHIDANANDA in demselben 
Band (SONTHEIMER & SETTAR 1982, 17-36, 37-43 und 117-131). Vgl. ferner MEYER 


1937, Drittes Stück: „Indra“. Der geschmückte Flaggenmast erinnert auch an die dort 
beschriebenen „Indrabäume“. 
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Tempelanlage integrierte cävadi.'° Die Tempel selbst, die als bütasäna oder 
bütastäna (Skt. sthäna) bezeichnet werden, sind im allgemeinen schlichte kleine 
Bauten mit Ziegeldächern,'” vier bis sechs Meter lang und drei bis vier Meter 
breit, meist jedoch quadratisch.'® Auf einer Seite, meist nach Osten hin, haben 
sie eine Tür, die in den bis auf eine Bank (manca) oder Schaukel (ujjälu) leeren 
Innenraum führt. Der Tür ist häufig eine kleine überdachte Veranda vorgelagert, 
deren Dach auf zwei Säulen ruht. Auf die Veranda gelangt man über ein paar 
Stufen. Das Gebäude hat keine Fenster. Südlich des nach Osten gerichteten 
Tempels ist ein roher, kaum behauener, flacher Stein schräg nach hinten gelehnt 
in einen quadratischen Zementsockel eingemauert, der oft das Zeichen von Sonne 
und Mond trägt. Bei festlichen Anlässen werden hier Kokosnüsse zerschlagen und 
Blüten sowie andere Opfergaben an die Gottheit niedergelegt.'” Mit diesem 
Stein, der als aje-kally bezeichnet wird (aje, Fußabdruck, Schritt, Spur; kallu, 
Stein), ist gleichsam eine Elementarform der büta-Verehrung in den Tempelbe- 
reich integriert worden. 

In den größeren Tempelanlagen der räjandaivas sind säna und offener Tem- 
pelhof meist auf drei Seiten von niedrigen langgestreckten Gebäuden umgeben. 


16 Ähnlichkeit mit dem cävadi haben die Verehrungsstätten der biruve-Helden Köti und 
Cannaya, die als garodi oder garedi bezeichnet werden und auch als Raum für Kasten- 
versammlungen der biruveru dienen sowie, in früherer Zeit, als Gymnasium. Vgl. z.B. das 
Balavändi-päddana, in dem der Held Knaben in der Kampfkunst unterweist (TEXT 21, 
39-43; TEXT 23, 12-13). 

17 Das heißt, seit der Einführung der Ziegelbrennerei durch die Basler Mission im 19. Jh. 
Vorher waren sie strohgedeckt. 

18 Vgl. ferner die Beschreibung des säna von Jära zu Beginn von Kap. 3.2. Neben den sänas 
gibt es auch als ınäda bezeichnete Tempelchen. Dabei handelt es sich im Unterschied zu 
den einstöckigen sänas um zweistöckige Gebäude, bei denen sich der Schrein bzw. die 
Nische der Gottheit oft im oberen Teil befindet. Das Erdgeschoß bzw. den unteren Teil 
kann dann je nach Grundfläche ein stark erhöhtes Fundament oder eine bloße Säule bilden. 
Vgl. z.B. TEXT 15, 34 und Abb. 28, die ein mäda neben einem säna zeigt. 

19 Links unten auf Abb. 3 erkennbar. Siehe auch die Abb. eines schönen kleinen Familien- 
säna in BRÜCKNER (1993b, 150). Zur Beschreibung der Tempel vgl. auch THURSTON 1909 
(unter den in Kap 2.1, Fn. 4 angegebenen Einträgen), CENSUS 1976 (46-74 und Abb. 
1-13) und STACHE-ROSEN 1978 und 1979, passim. Das architektonische Spektrum wird 
an den Abbildungen deutlich: Abb. 1 zeigt ein kleines Tempelchen in den Feldern, Abb. 
3,23 und 25 das säna einer mittleren Anlage mit Nebengebäuden und hölzernen Reittieren 
(Abb. 4), auf Abb, 26 ist eine größere Anlage zu sehen, auf Abb. 27 die silberne Garuda- 
Flagge eines reichen Tempels (vgl. Fn. 15). 
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Hinter dem säna, auf der vierten Seite, wird der Komplex oft nur von einer 
niedrigen Steinmauer abgeschlossen.” Wichtigstes dieser Seitengebäude ist das 
cävadi mit der Ehrenschaukel (ujjälu). Die Paraphernalien befinden sich beim 
Fest entweder auf einer Bank im säna selbst oder sie werden im cävadi oder auf 
einer weiteren Bank direkt vor dem säna zur Schau gestellt. Meist sind zwei 
Sätze von Paraphemalien vorhanden. Dann werden die älteren, meist weniger 
kostbaren, im säna aufgestellt und die kostbareren, von den Priestern und 
Gottestänzern benutzten, im cävadi oder vor dem säna. Während die Priester 
(Püjäris) aus der Palmsaftzapferkaste (biruve) Zugang zum säna haben, ist dieser 
den Verkörperem aus der Pambada-Kaste untersagt. Ihr Platz, an dem sie sich 
auch für ihren Auftritt zurechtmachen, ist meist am dem ujjälu gegenüber- 
liegenden Ende des cävadi. Die Fortsetzung dieser Halle bildet oft ein hoher 
Raum, der als Unterstand für die hölzernen, farbig bemalten Prozessionswagen 
(bandi) mit den lebensgroßen Reittieren der Gottheiten, Eber, Pferd, Tiger oder 
Elephant, dient. Elephant oder Pferd tragen oft eine gleichfalls hölzerne Statue der 
Gottheit in Festaufmachung.?' 

Dem cävadi gegenüber liegt eine weitere überdachte Halle oder Empore, in 
deren Zentrum während bestimmter Phasen des Festes die Honoratioren Platz 
nehmen. Vor ihnen im Tempelhof stehend spricht die verkörperte Gottheit Recht 
„und berät Kranke und ihre Angehörigen. Der Ort wird dementsprechend als 
räjastäna bezeichnet, etwa im Sinne von „fürstlicher Gerichtsplatz‘ oder „königli- 
cher Gerichtshof des Reiches“. Das dritte Gebäude ist meist eine Zuschauer- 
Empore, auf der sich beim Fest besonders Frauen und Kinder drängen, während 
die Männer vor ihnen im Tempelhof stehen. 

In den Bereich der häuslichen Verehrung gehören agely und tambila als 
Speiseopfer, die den Ahnen (agelu) bzw. der Familien-Gottheit (tambila) bei be- 
stimmten Anlässen im Hause dargebracht werden. Solche Anlässe sind z.B. das 


20 Außer ihren selbständigen Tempeln haben manche bütas, die in Beziehung zu den großen 
hinduistischen Göttern der Gegend, wie Mälingösvara (Skt. Mahälingesvara) oder Durgä 
Paramösvari, stehen, auch einen Platz in deren Tempelbezirk. Dies kann entweder ein 
kleiner Nebenschrein (gudi) sein, oder ein einfacher Steinpfosten von etwa zwei Meter 
Höhe mit einem kastenförmigen, an einer Seite offenen Aufsatz, der als Miniaturschrein 
dient. 

21 patirüpa, Skt. pratirüpa, päpE. Vgl. Abb. 4, 18, 19 und 29 sowie die Abb. in BRÜCKNER 
1993b, 240. . 
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erste Pflügen, Aussaat und Emte, sowie Geburt, Krankheit oder Tod eines 
Familienmitgliedes. Dabei finden agely und tambila häufig in Kombination 
statt.?” Die Übergänge zwischen beiden Zeremonien erscheinen ebenso fließend 
wie die zwischen Ahnen und Gottheiten. Diese stärker den häuslichen Bereich 
betreffenden und auf ihn beschränkten Formen werden im Folgenden nicht näher 
behandelt.”” Das Jahr über werden die Lokalgottheiten an den Dorftempeln und 
den häuslichen Verehrungsstätten meist nur mit wöchentlichen Wasserspenden 
sowie dem Entzünden einer Öllampe und dem Abbrennen einiger Räucherstäb- 
chen geehrt. Dies findet oft auch nur an den monatlichen sankränti- oder 
sankramana-Tagen statt, d.h. an den Tagen, an denen die Sonne von einer 
Konstellation zur nächsten übergeht. Mancherorts wird dagegen auch eine tägliche 
Wasserspende gegeben. Lediglich in dem Mondmonat äti (Mitte Juli bis Mitte 
August) bleiben laut CENSUS (1976, 89) alle bäta-Tempel gänzlich geschlossen. 

Bei den großen jährlichen Festritualen an den Tempeln, die als köla, n&ma, 
oder bandin@ma bezeichnet werden, wird die Gottheit von ihrem Besessenheits- 
priester sowie auch von einem kostümierten Gottestänzer verkörpert, der gleich- 
zeitig der Sänger des päddana ist. Besonderheit eines bandine&ma ist, daß die 
Gottheit im Morgengrauen auf einem Prozessionswagen in Form eines hölzernen 
Reittieres über die Felder vor dem Tempel gezogen wird. Vielerorts werden zwei 
jährliche Festrituale mit Verkörperung und päddana-Rezitation abgehalten, 
nämlich, neben dem großen Jahresfest noch ein dompada bali näma in einer Fest- 
hütte auf freiem Feld.’* köla ist laut MÄNNER 1886 „a devil dance“, köla kattuni 


22 Vgl. Abb. 83 und die dortigen Erläuterungen in BRÜCKNER 1993c. Die Aufnahme zeigt 
Vorbereitungen für ein solches kombiniertes häusliches Ritual. In TEXT 24 (48, 55 und 
102) wird eine Opfergabe an Bemmeru als tambila bezeichnet. 

23 Zum einen deshalb, weil keine Verkörperung der Gottheiten durch Gottestänzer stattfindet 
und folglich auch keine päddanas rezitiert werden, und zum anderen, weil eine 
umfassende Einbeziehung des Ahnenkultes den Rahmen dieser Studie sprengen würde. 

24 Ein dompo ist eine Verehrungsstätte aus vergänglichen Materialien wie Palmblättern, 
Strohgeflecht und Bambusstangen, die nur zu diesem festlichen Anlaß auf einem 
abgeernteten Reisfeld oder an einem Baum errichtet wird (Abb. 42 und 43). In und an 
solchen offenen Hütten oder Unterständen finden bereits nach der ersten (bzw. bei drei 
Ernten nach der zweiten) Reisernte, ab Mitte Dezember, Festrituale statt. Sie sind 
gegenüber den Haupt-Jahresfesten nach der zweiten bzw. dritten Emte nicht ganz so 
aufwendig, ziehen weniger Besucher an und sind in ihrem rituellen Ablauf verkürzt. Von 
Bedeutung ist ferner das jährliche kambla („Wasserbüffelrennen“), das in Gegenwart des 
durch seinen Besessenheitspriester verkörperten daiva im November oder Dezember vor 
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heißt „to assume a mask, to act a devil dance.‘ Das DED 2240 verzeichnet „Ta. 
kölam beauty, colour, form, shape, costume, attire as wom by actors, ormament. 
Ma. kölam form, figure (chiefly of masks, dresses, etc.). Te. kölamu a dance, 
dancing. Go. köla the dandar dance [i.e. stick dance].‘“ Durchgängig ist also das 
Element der Kostümierung und des kostümierten Tanzes. bütaköla (MÄNNER 1886 
„a demon mask“‘) oder köla allein wurde dann wohl allgemein zur Bezeichnung 
von Festen, bei denen ein Darsteller den büta verkörpert und von diesem besessen 
wird. Zu nema gibt MÄNNER 1886 an „the annual festival of a demon.“ Unter 2. 
verweist er auf niyama.”° Er vermerkt ferner den Ausdruck n@madeccidu in der 
Bedeutung „a priest seized with a demon.“ Eine Verbindung mit Skt. niyama 
würde den Aspekt betonen, daß die Beteiligten sich verpflichtet haben, die 
Festrituale regelmäßig abzuhalten und daß es bei diesen Festen auch um die 
Ermeuerung und Bestätigung von Abmachungen geht. Die Bedeutungen des Skt.- 
Wortes rücken es damit semantisch in die Nähe der Tulu-Begriffe kattu, kattu und 
kattuni (s.0.). 

Der Begriff nema verweist femer auch auf eine bestimmte Phase des 
Festrituals. Die rituellen Spezialisten unterscheiden drei Hauptphasen des Festes, 
nämlich gaggaradeccidu, mänideccidu und nemadeccidy. Den ersten und dritten 
Abschnitt bestreitet der Gottestänzer, den zweiten das priesterliche Medium.”° 
Der Wortbestandteil yeccidy, der allen drei Begriffen gemeinsam ist, geht auf 
yecci „Körper“ zurück. Der Lokativ yeccidy wird jedoch auch im Sinne einer 
Präposition „auf“ oder „in‘“ gebraucht. Die gaggaras, erster Bestandteil des 
Begriffs gaggaradeccidy, sind Fußringe aus Messing, die teilweise hohl sind und 
Metallkugeln enthalten, durch die bei jeder Bewegung ein rasselndes Geräusch 
erzeugt wird. Das Anlegen dieser Fußringe (gaggara dipini) und der Tanz mit 


dem Umpflanzen der Schößlinge der zweiten Aussaat in einem großen, gewässerten 
Reisfeld abgehalten wird. Vgl. Kap. 6.2 und Abb. 20 sowie 54-60. 

25 Aus dem Eintrag geht nicht klar hervor, ob er auch die erste Bedeutung mit Skt. niyama 
(„Regel, Notwendigkeit, Verpflichtung, Versprechen, Gelübde, verdienstvolle Tat“) ver- 
binden will. Er verzeichnet ferner nömaka „Regulation, rule, law, determination, choice. 
appointment, nomination to a post“, und das Verbum nemisuni „To determine. To 
appoint.“ 

26 Den Festverlauf einer anderen Konfiguration beschreibt CLAUS 1989. Vgl. auch GOWDA 
1983, 2/3 und passim sowie neuerdings die umfassende Studie GOWDA 1990, die vor 
allem auf Feldforschungen in der südöstlichen Sulya Tälukä des Distrikts beruht. 
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ihnen stellt den ersten Abschnitt der Festrituale dar. gaggaradeccidu bezieht sich 
darauf, daß die Gottheit über die Fußringe von dem Tänzer Besitz ergreift bzw. 
zunächst in diese eingeht. Der Ausdruck ließe sich übersetzen „in die Fußringe“. 
Entsprechend heißt mänideccidy „in den mäni“, d.h. den Besessenheitspriester, der 
im Unterschied zum Gottestänzer nicht kostümiert und geschminkt ist. 

Die Begriffe gaggaradeccidu und mänideccidu, von denen sich der erste auf 
einen Kostümbestandteil des Gottestänzers und der zweite auf die Person des 
Priesters bezieht, legen nahe, daß sich das vom Gottestänzer bestrittene 
n@emadeccidu gleichfalls auf einen Kostümbestandteil beziehen könnte. In diesem 
letzten Abschnitt, dem Höhepunkt des Festes, trägt der Tänzer einen großen, 
meist halbkreisförmigen Rückenaufbau von etwa einem Meter Durchmesser, das 
ani.” Daran wird — über dem Kopf des Pambada -— die Gesichtsmaske (muga) 
des Gottes festgebunden.”* Diese Aufmachung wird als die „vollständige 
Gestalt‘ (idi rüpa) der Gottheit angesehen — im Unterschied zu der vorausgehen- 
den „halben“ Gestalt (arda rüpa). Auf diesem Hintergrund erscheint es denkbar, 
den Wortbestandteil nema/nEma in nömadeccidy nicht nur mit Skt. niyama, son- 
dern auch mit Skt. nema (wahrscheinlich aus na-ima) zu verbinden.”” Besonders 


27 Ein mit Stoff, Blüten und Blech- bzw. Silberteilen geschmücktes Rohrgerüst. Die 
Grundbedeutung ist „Pfauenrad“. Dieses läßt ihn wie eine mit prabhävali-Kranz versehene 
Götterstatue (mürti) erscheinen. Es wird mit Stricken an der Taille befestigt und überragt 
den Kopf des Verkörperers oft um einen Meter. Ein zweites ani, das „Schoß“-ani (jakkelu 
ani), hat die Form einer abstehenden Schürze. Die anis der Gottheiten unterscheiden sich 
nach Form, Größe und benutzten Materialien. Vgl. Abb. 12-18, 43-45 und 47-50 sowie 
die Abb. in BRÜCKNER 1993b, 240 und 1993c, 150 und 151. 

28 muga heißt „Gesicht“ sowie auch „Kopf“ (runda). Das Wort wird jedoch nur für das 
Gesicht des Gottes gebraucht, das etwa eineinhalb Mal so groß ist wie ein menschliches 
Gesicht (mönE) und damit den Proportionen entspricht, die der Verkörperer mit dem 
aufgebundenen ani annimmt. Die mugas der meisten räjandaivas sind aus Messing oder 
Silber und zeigen den Gott mit entblößtem großen Gebiß, häufig auch Fangzähnen, sowie 
einem Schnauzbart. Sie werden über dem Kopf des Verkörperers am hinteren ani befestigt. 
Das muga Bantes sowie des Eber-bütas Pafjurli ist ein Eberkopf; das des Tiger-bütas 
Pilicaundi ein Tigergesicht und das des Büffel-bätas Maisandäye ein Büffelkopf mit 
Hörner. Bante hält sein Eber-muga selbst, während es bei Pafjurli über den Kopf 
gebunden wird. Vgl. die Abbildungsverweise in der vorigen Fußnote sowie in Fn. 14. 

29 MW verzeichnet hier „one, several (nema-nema the one - the other), half“; sowie die 
(allerdings nur bei den Lexikographen angetroffenen) Bedeutungen „portion; time, limit; 
boundary; the foundation of a wall; a hole; upper part, above; deceit; acting, dancing“ 
u.a.m. 
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die Bedeutung „Hälfte“ in Verbindung mit „oberer Teil“ ließe sich gut auf den 
Kostümaufbau (ani) beziehen, der die Gestalt des Gottes vervollständigt. Hierzu 
passen ferner geläufige Ausdrücke wie kattu nema „das aufgebundene nema“ für 
den dritten Teil der Rituale oder kattu nemodu äye „Er (der Gott) ist schon im 
aufgebundenen nema“ — ein Satz, der in den päddanas vorkommt, um verspätete 
Festteilnehmer zur Eile zu mahnen (z.B. TEXT 19, 48). Der allgemeinere 
Gebrauch von n@ma für die Gesamtheit der Rituale des Jahresfestes ließe sich 
dann entweder aus diesem spezielleren Gebrauch ableiten, wie im Falle von köla, 
oder — was noch einleuchtender erscheint - es handelt sich um zwei verschiedene 
Begriffe (evtl. nema und nEma), die sich in Aussprache und Bedeutung vermischt 
haben. Einen weiteren Hinweis gibt das PW, das unter nema u.a. auf nemi, 
Radkranz, verweist sowie auf eine Sulvasütra-Stelle, wo das Wort einen 
radähnlichen Altar bezeichnet. Die Bedeutung „Radkranz“ würde in unserem 
Zusammenhang gleichfalls einen guten Sinn ergeben.” 

Zur Abgrenzung des Gebrauchs der beiden Begriffe köla und n@ma wurden 
mir u.a. folgende Erklärungen gegeben: 1) Einige Informanten gaben an, köla und 
nema seien dasselbe; 2) andere sagten, bei kölas verkörperten die Tänzer der 
Nalike-Kaste die Gottheiten, während dies bei den nemas Pambadas übernähmen; 
3) noch andere erklärten, nur räjandaivas hätten n@ma-Feste, während für andere 
Gottheiten kölas veranstaltet würden; 4) Pambadas im Norden des Forschungs- 
gebiets nahmen eine regionale Abgrenzung vor: sie im Norden sagten köla, wäh- 
rend die Südlichen nema sagten; 5) schließlich war auch noch die Ansicht zu 
hören, daß ein nema aufwendiger sei als ein köla und es sich bei Letzterem nur 
um eine kleinere Veranstaltung handele.” Zusammengenommen ergibt sich 
daraus folgendes Bild: Die Bedeutung von köla und nöma überschneidet sich, 
wenn man lediglich den Aspekt berücksichtigt, daß eine Gottheit bei einem Fest 


30 Es verlockt ferner, den Hinweis auf den Altar zu berücksichtigen und in der Aufmachung 
des Gottestänzers auch einen „tragbaren Altar“ zu sehen. Ähnlich wie die vedischen 
Altarformen unterscheiden sich auch die Formen der Rückenaufbauten. Vgl. z.B. Abb. 15, 
wo der prabhävali-Strahlenkranz in pflanzlicher Form direkt am muga befestigt ist, 
während der metallene Rückenaufbau rechteckig ist, Das ani auf Abb. 13 und 14 
kombiniert eine runde und eine (abgerundete) dreieckige Form. Hier ist ferner zu 
erkennen, wie das Schoß-ani die Fortsetzung des Rücken-ani bildet. 


Systematische Befragungen wurden allerdings bisher nicht vorgenommen, so daß eine 
endgültige Klärung derzeit nicht möglich ist. 


31 
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verkörpert wird (1). Von besonderen Interesse ist die Abgrenzung nach Kasten 
(2), da die verschiedenen Kasten von Verkörperern auch jeweils unterschiedliche 
Gottheiten verkörpern. So sind die Pambadas vor allem für die räjandaivas 
zuständig, deren Feste zumeist als n@ma bezeichnet werden (3). „Nalike“ ist die 
Kasten- und Berufsbezeichnung einer Gruppe von ehemals unberührbaren büta- 
Verkörperern,”” während die Pambadas eben noch als berührbar angesehen 
werden.” So haben sie ebenso wie die Püjäris Zutritt zu den cävadis der Bants, 
während Nalike-Sänger diese nicht betreten dürfen.” Die Nalikes verkörpern 
auch mehrere bütas, die ehemalige, gewaltsam zu Tode gekommene Menschen 
sind. Sie sind mobiler als die Pambadas und bei den von ihnen dargestellten bütas 
spielt z.B. Landbesitz und die Zuständigkeit für bestimmte Territorien keine 
Rolle. Insgesamt sind sie stärker im Norden, in der Gegend um Udupi, vertreten, 
während die Pambadas überwiegend im südlichen Teil des Distrikts leben. Dies 
könnte auch erklären, warum Sprachgebrauch und Aufführungspraxis der wenigen 
nördlichen Pambada-Familien den Nalikes näher stehen (4). Der letzte Punkt (5) 
läßt sich mit der Beobachtung von CLAUS in Verbindung bringen (1989, 64/65), 
daß n@ma auch als Oberbegriff fungieren kann, während die einzelnen Verkörper- 
ungen innerhalb einer längeren Abfolge als köla bezeichnet werden.” 

In dem hier präsentierten Textkorpus kommt das Wort köla überhaupt nicht 
vor. Selbst im Text einer Sängerin aus dem Norden des Pambada-Gebiets ist von 
nema die Rede (TEXT 7, 204 ein n@ma mit vöma). Aitappa Pambada sprach in 
den Festbeschreibungen, die er mir gab, auch im Zusammenhang mit kürzeren 


32 Von nalipuni „tanzen, springen“; nalikedäye „Tänzer“, MÄNNER 1886 „one of the class 
of demon-dancers“. 

33 Mehr Probleme bietet die Ableitung von pambade/pampade (Im Haupttext wird pambada, 
die Stammform des Obliquus, und nicht der Nominativ pambade benutzt). RAI (1982, 5) 
schlägt die nicht sehr überzeugende etymologische Erklärung pada panpini, einen Vers 
(pada) sagen (pan-). Ferner weist er auf die Möglichkeit einer Verbindung zu Te. pamba 
„a small drum“ hin (vgl. DED 3932). Dies erscheint zunächst einleuchtender, jedoch 
bezeichnen die Pambadas ihre Trommeln nicht so, sondern als tembarE. Als weiteren Vor- 
schlag möchte ich auf Ka. pampa „equal share or division“ (KITTEL 1970, vgl. auch DED 
3936) hinweisen, an das als Suffix die Wurzel de/ge (nehmen) angetreten sein könnte. 

34 So auch schon die Angaben bei THURSTON 1909, siehe Kap. 2, Fn. 4. 

35 Bei den untersuchten Festen wurden gelegentlich kurze Verkörperungen von Ahnen bzw. 
bestimmten Typen (z.B. ajji „Großmutter‘) so bezeichnet, die am Morgen nach der Verab- 
schiedung des Gottes ohne dessen Rückenaufbauten von seinem Tänzer vollzogen werden. 
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Verkörperungen von n@ma. Dies ist ferner der auf schriftlichen Festankündigun- 
gen der untersuchten Konfiguration benutzte Begriff. Für ein solches nema- 
Jahresfest läßt sich auf der Grundlage von etwa sechzig beobachteten Festritualen 
folgendes Verlaufsschema entwerfen: 
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Präliminarien 

Ölübergabe an den Gottestänzer 

Bad des Gottestänzers 

Erste päddana-Rezitation (unkostümiert): vosäya malpunaga päddana (Abb. 42) 
Schminken und Anlegen der Kostüme 

gaggaradeccidu — Das Eingehen des Gottes in die Fußringe (gaggara) 

Das Anlegen der Fußringe und der Beginn der Besessenheit (Abb. 34) 

Jitige abatär oder aggi ävesa — der Griff nach den Fackeln (Abb. 35 und 36) 
Die Übergabe der Besessenheit (Abb. 32) 

Prozession 

mänideccidy oder pätri darsana — Das Eingehen des daiva in seinen Besessenheits- 
priester 

Der Besessenheitspriester erhält Schwert, Glocke und Gürtel des Gottes 

Jitige abatar (vgl. 1.2) 

Das nudi - Die erste Rede des Gottes 

bolgudeda bali — Die Prozession mit dem bolgudE-Schirmchen (Abb. 37 und 38) 
Das zweite nudi, Segnungen und Konsultationen (Abb. 11) 

Die letzte Rede und die Übergabe der Besessenheit 

nemadeccidu — Die vollständige Manifestation des Gottes 

Der Gottestänzer erscheint in der vollständigen Aufmachung des Gottes mit 
Rückenaufbau (ani), Gesichtsmaske (muga), Schwert und Glocke (Abb. 13) 

Er rezitiert das muga yörnaga päddana 

Der Gott stößt durch seinen Verkörperer drei Schreie aus 

Der daiva und sein „Adjutant“ Bante tanzen 

Die daivas führen eine Prozession um den Tempel an 

badikärada bali - Der Tanz mit dem Topf des Gedeihens (Abb. 39 und 43) 
volasari — Der Ausflug oder Ausritt des Gottes (Abb. 18 und 19) 

nudikattu — Der daiva erzählt seine Taten (Abb. 16) 

Das muga wird abgenommen 

pahcätigE — Rechtssprechung und Schiedsgericht mit dem daiva, Besprechung 
gesundheitlicher und anderer Probleme (Abb, 14) 

Der daiva erhält als Opfer einen Hahn und nimmt angebotene Speisen (ävära 
pahcämruta) symbolisch zu sich (Abb. 44, ohne Tieropfer) 

Er segnet seine Anhänger ein letztes Mal (dairya korpini, nambige korpini) und 
zieht sich mit drei Schreien aus seinem Verkörperer zurück (piriyuni) 


Die drei Abschnitte, in die sich die Hauptfestnacht gliedert, bilden zum einen 
selbständige Teile, die einen jeweils anderen Verlauf nehmen, zum anderen aber 
auch eine Kontinuität und Einheit. Die einzelnen Elemente stehen zueinander in 
einem Verhältnis von Spiegelung und Steigerung. Im Hinblick auf den Einsatz der 
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Paraphemalien wird in den drei Phasen ein Aufbau von unten nach oben deutlich. 
So stehen zu Beginn die gaggaras im Mittelpunkt, im zweiten Teil folgen Silber- 
gürtel, Glocke und Schwert, und der letzte Teil ist gekennzeichnet durch ani und 
muga, die die höchste Stelle einnehmen. Järappa Pambada, der Gottestänzer, der 
Järandäye in Jära verkörpert, verglich die drei Stadien mit Kindheit, Jugend und 
Erwachsenenphase eines Menschen. 

Die gaggara-Phase, in der die daivas nicht sprechen, sondern nur gestisch 
agieren und tanzen, und die meist zwischen 21 und 22 Uhr abends beginnt, dauert 
etwa zwei Stunden, die folgende Phase etwas länger. Im dritten Teil vergehen bei 
Festen ohne ‚Ausflug‘ mindestens zwei bis drei Stunden bis zur Abnahme des 
muga. Rechtsprechung und weitere Konsultationen, sowie Speisung und letzte 
Segnungen und Stärkungen (3.12) können sich über zwei bis sechs Stunden 
ausdehnen, so daß die Festrituale im engeren Sinne meist erst am späten 
Vormittag des folgenden Tages enden. 

Die wichtigsten handelnden Personen sind der Festveranstalter, der als einziger 
direkt mit dem daiva in einen Dialog treten kann;” ein als mülya bezeichneter 
Püjäri, der nicht besessen wird und dem eine wichtige Rolle bei der „Regie“ der 
Festrituale zukommt; ein zweiter Püjäri aus der Palmsaftzapferkaste, der als Pätri, 
d.h. als Medium des daiva, im Wechsel mit dem Gottestänzer von der Gottheit 
besessen wird und als mäni bzw. mänya sowie auch als darsana pätri bezeichnet 
wird; und schließlich der Gottestänzer, der für die Rezitation des päddana und 
die kostümierte Verkörperung des daiva zuständig ist. Hinzu kommt ein Mann 
aus der Wäscherkaste, der das bolgudEda bali (2.4) durchführt, d.h. einen Lauf 
um den Tempel mit einem an einer langen Stange angebrachten Silberschirmchen 
(bolgudE; vgl. Kap. 3.2), sowie Wäscher, die den Tempel dekorieren und als 
Fackelträger des Gottes diesen ständig begleiten, Öl nachgießen und auch die 
Bewegungen des Gottestänzers mit lenken und kontrollieren. Letzterer wird ferner 
von zwei Helfern, meist einem älteren und einem jüngeren Verwandten, ständig 


36 Sofern er sich einer bestimmten Zeremonie unterzogen hat, die ihn zum gadipattunäru 
macht (s. Kap. 6.1). 

37 darsana (Skt. und Ka. dar$ana; KITTEL 1977 „the being or becoming visible, the act of 
showing or exhibiting“) ist ein weiterer Begriff, der im Tulu mediale Besessenheit be- 
zeichnet. pätri läßt sich auf Skt. pätri „Gefäß, Behälter, Empfänger“ zurückführen, so daß 
der Ausdruck darsana pätri sich mit „Behälter für das Sichtbarwerden [der Gottheit]“ 
wiedergeben läßt. 


BE 
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im Auge behalten: Sie richten ihm zwischendurch das Kostüm, stützen die 
Aufbauten mit ab, wenn er sitzt, und fächeln ihm Luft zu. 

Den Festritualen in dieser elaborierten Form steht das erwähnte dompada bali 
nema als kürzere Variante gegenüber, bei der ein getrennter gaggara-Abschnitt 
entfallen kann, so daß zunächst der Priester (Pätri) von dem Gott ergriffen wird. 
Der weitere Ablauf stimmt überein. Die verkürzte Form könnte einen Hinweis auf 
den Stellenwert der gaggara-Phase geben, indem sie sie als vorgeschobene 
Elaborierung erscheinen ließe. Auch bei dem längeren Fest wird erst vor dem 
zweiten Teil im cävadi ein höma-Feuer angelegt, das der gadipattunäru mit den 
Pätris zirikumambuliert (Abb. 33), bevor diese auf einem durch Kampferflammen 
markierten Pfad vom höma-Feuer aus vor das säna schreiten. Ganz analog beginnt 
der dritte Teil. Das vom daiva nicht verzehrte Speiseopfer (bali) aus gekochtem 
Reis wird gleichfalls erst zu Beginn des zweiten Teils in einen Palmblattbehälter 
gefüllt, der auf einen Schemel vor der Bank mit den Paraphernalien, Votivfiguren 
und anderen Opfergaben gestellt wird (Abb. 6 und 61). 

Die Rituale des Jahresfestes enthalten eine Vielzahl von Elementen, die 
unterschiedliche Zugänge und Fragestellungen erlauben, wie z.B. Besessenheit, 
Rechtssprechung und Heilung. Wenn ich hier im Kontext der Festrituale von 
„Besessenheit‘ spreche, ist damit kontrollierte, mediale Besessenheit gemeint, die 
sich auch als „Ergriffenheit‘‘ bezeichnen ließe. Sie wird im Rahmen einer weitge- 
hend feststehenden Choreographie von den Verkörperern der beiden Gottheiten 
über sehr lange Zeit aufrechterhalten. 

Bei der Untersuchung der Festrituale geht es mir vor allem um folgende Fra- 
gen: Wie sind die päddana-Rezitationen in den Festablauf eingebettet und was 
ist in diesem Rahmen die Funktion sowohl des Textes als auch seiner Rezitation? 
Inwieweit wird der Inhalt der Texte im Ritual dramatisiert und welche Inhalte 
sind es, die über die rezitierten Texte hinaus eine ritualisierte Umsetzung 
erfahren? Die Frage nach dem Verhältnis zwischen päddana-Text und Ritual um- 
faßt auch die nach dem Verhältnis zwischen päddana-Text und anderen Formen 
der Rede im Ritual. Hier sind besonders die Besessenheitsreden der Gottestänzer 
und der priesterlichen Medien von Bedeutung, die als nudi (,‚Wort, Rede“) oder 
nudikattu bezeichnet werden. Sie stellen interessantes Vergleichs- und Ergän- 
zungsmaterial zu den päddanas dar, da sie auch die dort in anderer Form 
erzählten Ereignisse aufgreifen. Sie bilden eine Mischung aus feststehenden, 
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formelhaften Äußerungen, wie Segnungen, und spontanen Mitteilungen des daiva, 
wenn dieser z.B. eine Entscheidung über ihm vorgelegte Fragen und Probleme 
treffen muß. In den nudis und den Aktionen des Rituals spielt das Segnen der 
Anhänger und die Zusicherung und direkte Übermittlung von Schutz und 
Gedeihen eine wichtigere Rolle als in den päddanas zum Ausdruck kommt. Auch 
die Bestätigung von Abmachungen und Rechten, die rechtsprechende sowie die 
allgemeiner lebensberatende Funktion des Gottes, seine Schlichtung von Strei- 
tigkeiten und die Wahrnehmung von Rechten Schwächerer steht im Ritual stärker 
im Vordergrund. Diese Aufgaben lassen sich jedoch mit zwei Bitten in Ver- 
bindung bringen, die häufig am Ende der ersten päddana-Rezitation direkt in der 
zweiten Person an den Gott gerichtet werden: „Sprich Worte der Wahrheit; gib 
uns Sandelpaste zur Hilfe!“ 

Von den beiden päddana-Rezitationen (0.3 und 3.2) wird die erste zu Beginn 
der Rituale als vosaya päddana bzw. vosäya malpunaga päddana bezeichnet.” 
Das päddana ist demnach ein Gesang, der den Gott bannen, anlocken oder unter 
Kontrolle bringen soll. Ich spreche im Folgenden von „Invokations-päddana‘“. Die 
zweite Rezitation zu Beginn des dritten Abschnitts der Rituale wird in der 
Terminologie der Pambadas muga yernaga päddana genannt, also „das päddana, 
[das gesungen wird,] während man das muga aufsetzt.‘‘ Ohne auf die musikalische 
Dimension der päddanas näher einzugehen, möchte ich doch anhand eines Bei- 
spiels darauf hinweisen, daß es sich hier um eine wichtige Bedeutungskom- 
ponente handeln dürfte. Der Musikwissenschaftler Joseph Kuckertz, der mehrere 
Liedanfänge für mich transkribierte,” charakterisiert das muga yernaga paddana 
aus Jantabottu (TEXT 9) folgendermaßen: „In diesem Stück wird der Text auf 
zwei Tönen rezitiert, die um eine Halbtonstufe voneinander entfernt liegen. Die 
Rezitationstöne sind oft mit kleinen, manchmal gleitenden Ornamenten umgeben. 
Haltetöne hört man an den Zeilenenden. Die Metrisierung geht allein von den 
Silbenlängen aus.“ Demgegenüber sagt er zum vosäya malpunaga päddana (TEXT 
9a): „Hier liegt die Textrezitation vorwiegend auf einem Ton. Dieser erhält ver- 


38 MÄNNER 1886 verzeichnet wosa „charge, possession“ (wosa malpuni „to take charge of; 
to subject, subdue; to gain over, enchant, charm, decoy“) und verweist ferner auf vasa 
„submission, charge“ (vasa malpuni „to subdue; to deliver, make over“). 

39 Siehe die folgenden Notentranskriptionen 1 und 2. Vgl. auch die Transkription 3 und 
Kuckertz’ Kommentar dazu auf S. 180, Fn. 19. 
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zierende Abweichungen nach oben und unten, besonders an den Zeilenenden. Die 
Verse sind dem musikalischen Metrum angepaßt, d.h. die Silbenlängen werden 
auf die von der Trommel geprägten Tondauern bezogen.“ (Briefl. Mitteilung 
1986). 


[) Do a, oO 5, 3 3 | 
Ey 0 7 u m Ge N ee Sr 
Ge m) De BE — net Te en Base] —' m 


Trommel : 
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T. Sanger dazıı 


1 Säaräla Jumädi-paddana (TEXT 9a), Rezitationsweise bei der ersten Invokation (vosäya 
malpunaga päddana) 
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2 Säräla Jumädi-päddana (TEXT 9), Rezitationsweise beim Aufbinden des muga 
(muga yernaga päddana) 
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3.2 Das Jahresfest für Järandäye in Jära 


Exemplarisch für den Ablauf eines Jahresfestes möchte ich die Festrituale für 
Järandäye in Jära beschreiben. Sie stellen den unmittelbaren Aufführungszu- 
sammenhang von TEXT 5 dar und bilden die Grundlage für das in 3.1 (S. 70) 
gebotene Verlaufsschema, mit dessen Numerierung die Beschreibung abgestimmt 
ist. Der Ort Jära besteht aus ein paar einzeln liegenden Gehöften und Pächterhäus- 
chen sowie den dazugehörigen Reisfeldern. Der Tempel Järandäyes liegt auf 
einem steilen, hohen, mit Gesträuch und Bäumen bewachsenen Hügel, auf den um 
die 100 steinerne Stufen führen. Der Eingang zum Hof des säna befindet sich auf 
der Nordseite der Anlage, die fast die ganze Kuppe des Hügels einnimmt. Das 
rechteckige säna selbst hat seinen Eingang gleichfalls an der — längeren - 
Nordseite. Einige Stufen führen zur Tür sowie auf einen etwa einen Meter hohen 
Sockel, der in Höhe der Tür einen schmalen Gang um das säna bildet. Drinnen 
stehen zwei Bänke, auf denen die Paraphemalien Järandäyes sowie Jumädis und 
einiger weiterer daivas während der Festlichkeiten aufgebaut sind. 

Der Tempelhof wird im Süden von einer mannshohen Mauer abgeschlossen. 
Auf den anderen drei Seiten sind Emporen, von denen die Nördliche und die 
Westliche überdacht sind. Die Garderobennische der Verkörperer Järandäyes und 
Bantes wurde beim Fest 1987 von der nördlichen Ecke der östlichen Empore 
gebildet. Im Unterschied zu den in Kap. 3.1 beschriebenen Anlagen hat der 
Tempel kein cävadi. Ein solches liegt jedoch am Fuße des Hügels neben dem 
Gutshaus der Veranstalterfamilie.”” Auf und neben der Achse zwischen dem 
Eingang zum Hof und dem zum säna befindet sich - von außen gesehen — zu- 
nächst eine steinerne Säule, die Järandäye von dem Gott Mafijunätha von Kadri 
erhalten haben soll;*' dahinter, näher am säna, der Flaggenmast (kodimara); 
links von beiden eine verputzte, weiß getünchte Säule mit einem hölzernen 
pagodenartigen Aufbau. Dieser Aufbau bildet eine kleine Kammer, zu der eine 


40 Bei diesen, die auch Besitzer des Tempels sind, handelt es sich um eine Familie aus der 
biruve-Kaste (Palmsaftzapfer), Herr S. Harendranath und seine drei Schwestern mit ihren 
Familien. Der Bruder fungiert außerdem als Püjäri des daiva. 

41 Zu der Verbindung nach Kadri vgl. auch TEXT 3 sowie dessen Behandlung in Kap. 2.2. 
Erwähnt wird der Gott Manjunätha ferner in den unten zusammengefaßten Reden des 
daiva (S. 93 und 105) sowie in den Kommentaren des Püjäri (z.B. S. 113). 
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sehr steile, schmale Freitreppe hinaufführt. Säule und Kammer bilden die als 
mäda bezeichnete Verehrungsstätte für den daiva Ulläye.” Rechts von dem 
Granitpfeiler aus Kadri und dem Flaggenmast ist in einen quadratischen Stein- 
bzw. Zementsockel von etwa einem Meter Seitenlänge und achtzig Zentimeter 
Höhe schräg ein flacher Stein eingemauert, an dem Opfergaben für den daiva 
deponiert und Kokosnüsse zerschlagen werden. Er wird hier als büta-Stein 
bezeichnet (vgl. Abb. 3). 

Hauptaktionsfeld der im Folgenden beschriebenen Rituale war der etwa zwölf 
Meter breite und zwanzig Meter lange Platz zwischen der Vorderfront des sana 
und der nördlichen Empore, in deren Mitte sich der Eingang zum Tempelhof 
befindet. Auf den überdachten Emporen saßen dichtgedrängt die Frauen, während 
die Männer vor ihnen auf dem Hof auf Holzbänken saßen bzw. die Mehrheit von 
ihnen sich stehend vor den Emporen aufhielt. In der nordwestlichen Ecke der 
nördlichen Empore steht beim Fest ein hölzerner, für einen brahmanischen 
Ehrengast bestimmter Ehrensessel. Genau über diesem Ehrensitz ist unter das 
Dach der Empore ein quadratisches weißes Stück Stoff von gut einem Meter 
Seitenlänge gespannt, in dessen Mitte eine reife Kokosnuß befestigt ist. Der 
kleine Bezirk unter diesem Tuch bildet für die Dauer des Festes das Terrain des 
Brahmanen und darf von niemand anderem betreten werden.“” Obwohl er nicht 
erschienen war, war ein großer Teil der rituellen Inszenierung auf den Ehrensitz 
des Brahmanen hin orientiert. 


0. Präliminarien 


Die Feierlichkeiten der Nacht** begannen damit, daß dem Pambada Järappa, dem 
Verkörperer Järandäyes, vom Püjäri und Festveranstalter Harendranath feierlich 
Öl übergeben wurde (0.1). Järappa nahm den Messingteller mit dem Öl mit einer 


42 Auf Abb. 39 und 40 teilweise erkennbar. Vgl. auch das mäda auf Abb. 28. 

43 Ein schmaler Streifen zwischen dem Ende des durch das Tuch gekennzeichneten Bezirks 
und der Rück- und Seitenwand der Empore wurde mir von dem Pätri als Standort zuge- 
wiesen und bestimmte den Blickwinkel der folgenden Beschreibung sowie meiner von dort 
aus angefertigten Video-Aufzeichnung. 

44 Järandäye erhält in Jära zwei Feste in zwei aufeinanderfolgenden Nächten. Das hier 
beschriebene Fest ist das zweite, ein bandinema, in dessen letztem Teil sich die daivas auf 
Prozessionswagen über die Felder ziehen lassen. 
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Verneigung entgegen, tropfte ein wenig davon vor sich auf den Boden, rieb etwas 
davon in seine Haare sowie auf Arme und Beine und nahm das übrige zum 
Anrühren der Gesichtsschminke und als Nahrung für eine dort entzündete Öllam- 
pe mit in die Garderobennische. Dann ging er für sich allein ein Bad nehmen 
(0.2). Nach seiner Rückkehr trat er mit seiner tembarE-Trommel vor das säna, um 
das Invokations-päddana zu rezitieren (0.3, vgl. Abb. 42). Begleitet wurde er von 
einem Helfer, der ihn zeitweilig bei der Rezitation ablöste. Diese dauerte fast eine 
halbe Stunde. Der Text endete mit einer direkten Anrede der Gottheit in der zwei- 
ten Person, in der diese gebeten wird, auf die vorbereiteten Opfergaben und Para- 
phermalien herabzukommen und „Worte der Wahrheit“ zu ihren Anhängern zu 
sprechen. Nach der Rezitation verneigte sich der Pambada zum säna hin bis zum 
Boden und zog sich mit dem Helfer in seine Garderobe zurück. 

Die Herrichtung der Verkörperer Järandäyes und seines Adjutanten Bante“” 
fand in aller Öffentlichkeit in einer improvisierten Garderobennische in einer Ecke 
des Tempelplatzes statt (0.4). Sie trugen rote Hosen und Jacken und legten 
kronenartigen silbernen Kopfschmuck an sowie silberne Ohrringe, Hals-, Arm- 
und Oberarmreifen. Der Silberschmuck wurde durch Blütenschmuck ergänzt, wie 
z.B. Armbänder und Kopfschmuck aus aufgefädelten kleinen roten kepula-Blüten 
(Ixora coccinea) sowie weißen und orangenen Jasminblüten und Ohrschmuck aus 
kleinen Büscheln von Arekablüten. Um die Knöchel, an denen später die schwe- 
ren Messing-Fußringe (gaggara) getragen werden sollten, wurde ein Schutz aus 
Arekablütenscheide (palE) gebunden. Die Gesichter wurden mit einer Mischung 
aus Öl und Gelbwurz gelb grundiert und mit farbigen, überwiegend roten, Oma- 
menten in Form von Punktreihen versehen. 

Die Öffentlichkeit des Schminkvorgangs stellt einen Unterschied zum Theater 
dar: der Verkörperer ist nicht als Schauspieler anzusehen, ein Theatereffekt der 
Verwandlung ist nicht beabsichtigt.“ Die Öffentlichkeit seiner Herrichtung bildet 
jedoch nicht nur einen Gegensatz zum Theater, in Süd-Kanara speziell zum 


45 Die Darstellung konzentriert sich in diesem Kapitel allein auf den daiva Järandäye. Vgl. 
zu Bante Kap. 6.2. 

46 Auf Probleme der Abgrenzung zwischen Ritual und Theater soll hier nicht eingegangen 
werden. Die Theater-Anthropologie zieht keine strenge Trennlinie und spricht allgemein 
von „Aufführung“ (performance). Vgl. z.B. SCHECHNER 1990. Zur dramatischen 
Komponente der Festrituale vgl. auch Kap. 6.2. 
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Yaksagäna-Volkstheater, sondern auch zur Identität des Verkörperers als Privat- 
person. Spätestens mit der Entgegennahme des Öls hat er begonnen, seine private 
Identität für diese Nacht aufzugeben und seinen Körper der Gottheit als Medium 
zur Verfügung zu stellen.” 

Sobald die beiden Tänzer bereit sind, werden die gaggaras auf Bananen- 
blättern vor das säna gelegt. Da in Jära wegen der Anordnung des Flaggenmastes 
und der Säulen direkt vor dem säna kein Platz ist, fand das Folgende im 
nordwestlichen Teil des Tempelplatzes statt. 


3.2.1 gaggaradeccidu — Das Eingehen des Gottes in die Fußringe 


Erst als es nahezu Mitternacht ist, kommen die Pambadas aus ihrer Garderobe 
und laufen um die Steinsäule und den büta-Stein herum in den nordwestlichen 
Bezirk des Hofes (angana). Vor den Bananenblättern, auf denen neben den 
gaggaras auch je ein Betelblatt und eine Arekanuß liegen, bleiben sie stehen und 
verneigen sich. Ihre Hände werden mit Wasser übergossen und sie halten sie kurz 
über die Flamme, die der Püjäri vor ihnen schwenkt, um sie dann an die Brust zu 
führen. Damit wird — neben der rituellen Reinigung — dem Feuer Verehrung 
erwiesen und eine Stärkung entgegengenommen. Die Pambadas heben das Betel- 
blatt und die Arekanuß auf, werfen sich die Nuß in den Mund und streuen die 
Stücke des Blattes, das sie zerreißen, vor sich auf den Boden. Dann ruft der 
Verkörperer Järandäyes, mit ausgestreckten, erhobenen Armen um Erlaubnis 
bittend, einen Spruch, in dem er ankündigt, nunmehr mit Einverständnis der 
anwesenden Repräsentanten des Dorfes und des mäganE die gaggaras anzulegen. 
Damit nehmen beide Verkörperer die Fußringe von den Bananenblättern auf. 
Sie halten in jeder Hand eines der gaggaras und verursachen durch deren 
Schütteln ein rasselndes Geräusch. So gehen sie um die Säulen, an die säna- 


47 Das einzige mir bekannte Gegenbeispiel zum öffentlichen Schminken von Gottestänzern 
bestätigt nur, daß dieses Arrangement bedeutsam ist und einen Teil der rituellen 
Inszenierung darstellt: so wurde bei einem Fest für Ulläldi („Herrin“) an der Seitenwand 
des säna mit Stoffbahnen eine Garderobe abgeteilt, zu der der Zutritt streng untersagt war. 
Der männliche Pambada, der die als Braut vorgestellte Gottheit verkörpern sollte, wurde 
dadurch in derselben Weise abgeschirmt wie eine Braut, der die Hochzeitsgewänder 
angelegt werden. Als er sich später für die Verkörperung der Deyyongulu-daivas 
zurechtmachte, fand dies wieder öffentlich auf dem Tempelhof statt. 
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Stufen, um das säna und die ganze Anlage herum, zum Sitz des nicht erschiene- 
nen Brahmanen auf der nördlichen Empore und schließlich zurück zum Aus- 
gangsstandort an den Bananenblättem. Dort wiederholt der Verkörperer 
Järandäyes die Ankündigung, nun in Gegenwart der Versammelten die gaggaras 
anzulegen (1.1). Spruch und Geste bilden eine Mischung aus Mitteilung und Bitte 
um Erlaubnis. Auf einem zweiten Rundgang tragen die beiden Pambadas die 
gaggaras an den Reihen der Honoratioren und der übrigen männlichen Gäste 
entlang und binden sie sich schließlich um die Knöchel. Ihre beiden Helfer 
wickeln ihnen mehrere Lagen von Palmröcken um.“ Die Tänzer verknoten die 
Bünde unterhalb der Taille. Die Helfer schneiden die bis zum Boden reichenden 
und ungleichmäßig langen Rockbahnen in Höhe der gaggaras ab und fahren mit 
ein wenig Öl darüber, um sie noch geschmeidiger und glänzender zu machen. 
Dann lösen sie den Tänzern die Haare des hinteren Haarknotens.” 

Die Honoratioren treten vor und reichen dem Harendranath Girlanden aus 
weißem und rotem Jasmin, die dieser den Gottestänzern kreuzweise über die 
Brust und um den Hals legt. Als Veranstalter richtet der Püjäri Harendranath das 
Wort an den daiva Järandäye.” Er berichtet ihm, daß alle Vorbereitungen nach 
bestem Vermögen getroffen wurden und bittet ihn, durch seinen Gottestänzer 
sichtbar zu werden. Eine den Järandäye herabflehende, beschwörende Handgeste 
unterstreicht seine Worte. Die Tänzer stehen regungslos da, die Hände flach 
gegen den Unterbauch gepreßt, die Daumen an den Verknotungen der Palmrock- 
bünde knapp unter der Taille (s. Abb. 34). Noch während der Püjäri spricht, setzt 
das Orchester ein. 

Als er geendet hat, werfen alle umstehenden Männer kepula-Blüten auf die 


48 Die Röcke der Tänzer werden jeweils frisch aus zarten, jungen Palmblättern (tiri) ange- 
fertigt. Die einzelnen Blattrippen der etwa zwei Meter langen Palmblätter bzw. -wedel 
werden gegen ihren natürlichen Fall umgebogen, so daß sich der Winkel zur Hauptblatt- 
rippe von etwa 45 Grad zu einem rechten Winkel verändert, und jeweils in schmalere 
Streifen geschnitten. Die Hauptblattrippe wird der Länge nach mit einem scharfen Messer- 
chen geteilt. Diese Halbrippen werden zu den Rockbünden, die in Streifen geschnittenen 
Blätter zu den Rockbahnen. 

49 Ein zweiter Haarknoten, vorne oben auf dem Kopf, dient der Befestigung des Kopf- 
schmucks und wird erst nach dem Fest beim Abschminken wieder gelöst. 

50 Die ungewöhnliche Doppelfunktion Harendranaths als Mülya Püjäri und Veranstalter kom- 
pliziert die Verhältnisse und damit auch die Beschreibung. Vgl. zu den Hauptakteuren des 
Festrituals auch Kap. 3.1, S. 70. 
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beiden Tänzer, die von den Füßen her aufwärts leicht zu zittern beginnen.’ Als 
das Zittern schließlich den ganzen Körper mit Macht ergriffen hat, beginnen sie, 
flach auf beiden Füßen stehend, von der Stelle zu rutschen. Sie lösen die Hände 
vom Körper und werfen mit pendelnden Armbewegungen Büschel ihrer Rockbah- 
nen seitlich hoch. Dieses Element des Tanzes wird als „Baden in den Palm- 
blättern“ bezeichnet. Plötzlich stößt der Verkörperer den ersten von drei Schreien 
aus, die die Gegenwart des daiva anzeigen.” Bante stürmt ungestüm davon über 
den Tempelplatz, rennt drohend auf das drängelnde Publikum zu, das sofort 
zurückweicht, und sorgt so für Ordnung und für mehr Platz zum Tanzen. Nach 
seiner Rückkehr stößt Järandäye den dritten Schrei aus. 

Es sind mehrere Faktoren, die, zusammengenommen, das Kommen des daiva 
bewirken:” Eine erste, direkte Invokation stellt die päddana-Rezitation dar und 
die Anrede des daiva, mit der sie endet. Sie bildet eine Mischung von öffentli- 
chem Akt und individueller Zwiesprache mit der Gottheit. Zu den verbalen 
Handlungen kommen jedoch noch weitere Elemente hinzu. Eines davon bilden 
die gaggara-Fußringe, nach denen der ganze erste Teil der Rituale benannt ist. 
Die dramatischen Aktionen, die ihrem Anlegen vorausgehen, dokumentieren die 
wichtige Rolle, die sie für die Herabkunft des daiva spielen. Durch das Rasseln 
mit den Fußringen scheint dieser angelockt zu werden. Ferner betont die an alle 
Anwesenden gerichtete Bitte um Erlaubnis, das Herumzeigen und das Anlegen 
der Fußringe im Namen der Leute des mäganE den gemeinschaftlichen Aspekt 
sehr stark.” So wird eine gemeinschaftliche Einladung an den daiva zum 
Ausdruck gebracht. Wenn die Verkörperer später geschminkt und geschmückt 


51 Eine Besonderheit im Ablauf dieses Festes war es, daß nun erst noch die Schwestern des 
Püjäri herbeigerufen wurden und der Püjäri ein zweites Mal das Wort an den daiva 
richtete. Die Frauen dürfen dazukommen, weil sie die Nachfahrinnen Abbu Baidedis, der 
Heldin des päddana, sind. Erst wenn auch sie Blüten auf die Gottestänzer geworfen haben, 
kommt Järandäye. 

52 Drei solche Schreie stößt der Verkörperer auch am Ende des Festes aus, wenn der Gott 
ihn wieder verläßt. 

53 Von den längerfristigen Festvorbereitungen sowie den vorausgehenden individuellen Vor- 
bereitungen der Beteiligten wird hier abgesehen. 

54 Die gaggaras befinden sich normalerweise im Besitz der einzelnen Pambadas und werden 
von ihnen zum Fest mitgebracht. Von dem Moment an, in dem sie vor dem säna auf die 
Bananenblätter gelegt werden, werden sie jedoch Bestandteil des Rituals und der 
persönliche Besitz an ihnen spielt keine Rolle mehr. 
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zum Empfang des daiva bereit sind, folgt eine weitere, vom Festveranstalter 
gesprochene Invokation. Diese wird, durch Gesten unterstrichen, dem Verkörperer 
fast ins Ohr gesprochen und betont so die enge Beziehung zwischen dem 
Veranstalter und dem daiva, die damit gleichzeitig öffentlich vorgeführt wird. 
Gefolgt wird diese Zwiesprache von einem weiteren nonverbalen Element, näm- 
lich dem Werfen der Blüten durch die Honoratioren.” Hierbei handelt es sich 
wiederum um einen explizit gemeinschaftlichen Vorgang, der überdies das Signal 
für den Einsatz des Orchesters bildet. Das letzte Element für die Auslösung der 
Besessenheit bildet das laute Einsetzen der Orchestermusik. Erst alle fünf Fakto- 
ren zusammen bewirken das Erscheinen des daiva. Die rasche Aufeinanderfolge 
der Invokation seitens des Veranstalters, des Blütenwerfens und der Musik - 
wobei die beiden letzten Elemente nahezu synchron sind - stellt äußerste atmo- 
sphärische Dichte her. 

Plötzlich vollzieht der Tänzer heftige, wild anmutende Bewegungen. Mit 
einem großem Satz springt er gleichsam auf zwei Fackeln (jitige) und ergreift 
diese mit je einer Hand (1.2). Bei diesem ersten Griff nach den Fackeln blicken 
die Verkörperer um sich wie Leute, die unvermittelt aus einer anderen Welt an 
den Ort des Geschehens versetzt worden sind. Mit den Fackeln in den Händen 
rennt der Gottestänzer zusammen mit den Trägern, die die Fackeln niemals 
loslassen dürfen, um das säna und nach draußen vor die Anlage. Dann erklimmt 
er die ersten paar Stufen zu Ulläyes Säulenschrein und wirft Blüten (kepula) 
hinauf. Von der Schwelle seines eigenen säna leuchtet er in dieses hinein.” 
Mimik und Gestik sind prüfend und herrisch. Die Gottheit zeigt die Haltung eines 
mächtigen Mannes, der seinen Besitz inspiziert und kontrolliert, ob seine Leute 
alles zu seiner Zufriedenheit verwaltet und gerichtet haben. Vor dem Flaggenmast 
äußert Järandäye gestisch seine Zufriedenheit. Er umtanzt die steinerne Säule, die 
ihm der Gott Mafijunätha von Kadri geschenkt hat, und betrachtet am büta-Stein 
die Gaben, die davor aufgebaut sind. An einem Kassentisch am Eingang erkundigt 
er sich gestisch nach den Spendeneingängen und würdigt die ehrenamtlich dort 


55 Die Wirkung auf den daiva ist sprichwörtlich. So bedeutet der Ausdruck „Blüten auf einen 
büta werfen“, einen bereits erregten Menschen noch weiter anzustacheln bzw. zu 
provozieren. 


56 Die Pambada-Verkörperer dürfen auch im vom daiva besessenen Zustand das Innere des 
Säna nicht betreten. 
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tätigen Männer. Dann wirft er Blüten auf die Sänfte, in der später seine 
Paraphemalien in Prozession um das säna getragen werden.’ 

Schließlich begibt er sich zu einem als Tiruvädi citte bezeichneten Gedenkstein 
an der Sockelmauer der westlichen Empore und erinnert mit ausdrucksvollen 
Gesten des Zoms daran, daß er den Herm von Tiruvädi an dieser Stelle getötet 
hat und sich nun seine Opferspeise (n@ödya, Skt. naivedya) auf der Brust des 
Getöteten bereiten läßt. Die Tötung wird auch im päddana erwähnt, die Bereitung 
der Opferspeise auf der Brust des Getöteten wird dort jedoch lediglich prophezeit. 
Die Szene des Rituals ist also sowohl eine darstellerische Umsetzung der 
päddana-Episode als auch deren Fortführung, nämlich die Erfüllung der 
Prophezeiung. Sie spielt ferner auf Einzelheiten an, die im Text nicht erwähnt 
werden, den Beteiligten jedoch bekannt sind: Als Järandäye die Tiruvädi-Familie 
tötete, war der Herr von Tiruvädi auf den Berg geflohen. An der Stelle, an der ihn 
sein Schicksal ereilte, wurde später der Gedenkstein errichtet. 

Kraftvoll schreitet Järandäye dann vor den leeren Brahmanensitz. Dort zeigt 
er sich mit den Fackeln in den erhobenen Händen in deren flackerndem Licht 
(Abb. 35). Dann tritt er zurück, verschränkt die Arme und blickt stumm. Mit der 
Linken macht er eine Geste, durch die er den Püjäri pantomimisch fragt, warum 
der Maiyyeny nicht erschienen ist. Er tritt dicht vor den Sitz und drückt seinen 
Zom aus, indem er drohend die zu Fäusten geballten Hände schüttelt. Durch 
weitere Gesten verleiht er seiner Mißbilligung und Enttäuschung über das Nicht- 
erscheinen des Brahmanen Maiyyery und weiterer wichtiger Persönlichkeiten des 
mäganE Ausdruck.” Der daiva versichert, daß er spätestens innerhalb von zwei 
Jahren alle wieder zusammenbringen werde.” 

Höhepunkt und Abschluß seiner auf den Maiyyery bezogenen Aktionen 
einleitend, macht er eine Geste der Bestürzung, greift sich an den Kopf, dreht sich 
um die eigene Achse und läßt sich nach rückwärts fallen. Als seine beiden 


57 Das Blütenwerfen scheint sowohl ehrende als auch belebende und reinigende Funktion zu 
haben. So pressen sich die Verkörperer am Morgen nach der zeremoniellen Mahlzeit des 
daiva u.a. köpula-Blüten auf das Gesicht, bevor sie emeut ihr Schwert entgegennehmen. 

58 Diese waren nach einmaliger Teilnahme an den Festritualen im renovierten Tempel in den 
folgenden Jahren dem Fest ferngeblieben, da man sich nicht über die Ausübung 
bestimmter Rechte einigen konnte. 

59 Er zeigt sich erfreut darüber, daß der abwesende Maiyyery immerhin zwei halbwüchsige 
Brahmanenknaben geschickt hat, um am Fest teilzunehmen. 


84 Texte und Kontext 


Assistenten ihm auf die Beine helfen wollen, springt er jedoch plötzlich auf, reißt 
die Fackeln an sich und schwingt sie heftig vor seiner Brust auf und nieder, dicht 
vor dem Sitz des Brahmanen. In starker Bewegung neigt er den Kopf und führt 
die Fackeln an sein Haupthaar. Der Püjäri versucht, ihn zu besänftigen und von 
der Raserei abzubringen (Abb. 36). Die Assistenten beobachten den Vorgang mit 
größter Aufmerksamkeit. Die Fackelträger sind kaum in der Lage, die Fackeln 
weiterhin an den Messinggriffen festzuhalten. Gleichzeitig sind sie bemüht, sich 
dem Fall der stiebenden Funken zu entziehen. Die geballte Dramatik der Szene 
spiegelt sich auf den Gesichtern der Zuschauer. Der daiva erscheint in diesem 
Augenblick wie eine Verkörperung des Feuers selbst. 

Nachdem er so seine übermenschliche Macht und sein „feuriges“ Wesen 
gezeigt hat und der Verkörperer die Feuermacht des daiva in sich aufgenommen 
hat, erkundigt er sich pantomimisch bei dem Püjäri, ob in dessen Familie und 
denen der weiteren Honoratioren sowie im Dorf alles in Ordnung sei und es keine 
Zwistigkeiten gebe. Dabei zerrt er sich immer wieder die Flammen vor die Brust 
und wirft sich darüber. Dann geht Järandäye mit dicht vor den Körper gezogenen 
Fackeln an den Reihen entlang, um sich seinen Verehrern zu zeigen und, 
umgekehrt, diese auszuleuchten, zu betrachten und zu prüfen. Die Honoratioren, 
vor die er einzeln tritt, strecken ihm besänftigend ihre Hände entgegen. Indem sie 
sie dabei nahe an die Flammen halten, unterziehen sie sich zum einen einer Über- 
prüfung ihrer Wahrhaftigkeit durch den daiva, zum anderen ehren sie das Feuer 
und den damit verbundenen Gott und erlangen Stärkung durch Teilhabe an dessen 
Macht. Diese, sowie auch seine Einsatzbereitschaft für seine Anhänger, zeigt der 
daiva, wenn er vor jedem einzelnen der Honoratioren emeut die Flammen an die 
entblößte Brust zieht und sich so lange darüber beugt, bis sein Gegenüber ihn 
flehentlich bittet, davon abzulassen. 

Die Phase intensiver ritueller Interaktion zwischen dem daiva und seinen 
Verehrern endet damit, daß Järandäye ihm dargebrachte Geschenke würdigt und 
die Geber segnet. Darauf folgt ein kurzer eher entspannungs- und unterhaltungs- 
orientierter Abschnitt. Järandäye und Bante rennen und wirbeln zu den Klängen 
schneller und lauter Orchestermusik in langen Bahnen mehrere Male über den 
Platz. Dieser Tanz stellt auch ein Zwischenspiel dar, das den Übergang zu Bantes 
Griff nach den Fackeln schafft. Wie zuvor Järandäye stürzt sich Bante auf die 
Fackeln und wiederholt in verkürzter Form, jedoch mit äußerster Unbändigkeit, 
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die Handlungen Järandäyes. Darauf folgt ein ruhiger, langsamerer Tanz beider 
daivas ohne unmittelbar rituell bedeutsame Handlungen, der die aufgewühlte 
Atmosphäre ein wenig beruhigt, und in dem die ästhetische, aus der Perspektive 
des Zuschauers kontemplative Dimension den Vorrang gegenüber dramatischer 
Aktion hat. Nach dieser emotionalen Ruhe- oder Entspannungsphase steigern sich 
Tempo und Lautstärke der Musik erneut und kündigen damit die letzte wichtige 
Aktion des gaggara-Abschnitts an. 

Vor der Beschreibung dieses letzten Teils sollen jedoch die Bedeutungskom- 
ponenten des jitige abatär zusammenfassend erläutert werden: Die Herabkunft des 
daiva, der sonst unsichtbar ist, ist zunächst vor allem ein visuelles Ereignis, das 
jedoch von akustischen Eindrücken wie dem Rasseln der gaggaras, den drei 
Schreien des Verkörperers und lauter Musik begleitet wird. Durch das Feuer wird 
die Gottheit sichtbar. Sehen und Sichzeigen spielen in diesem ersten Abschnitt der 
Rituale, in dem der daiva noch nicht spricht, eine zentrale Rolle. Besonders, wenn 
es bei dem nächtlichen Fest nur wenige andere Lichtquellen gibt, ist der Eindruck 
sehr stark, den der Anblick des gelb grundierten, mit roten Punktreihen 
ornamentierten Gesichts des daiva im Licht des gleißenden Feuerscheins auf den 
Beobachter macht. Die überwiegend roten Stoffteile des Kostüms und die roten 
kepula-Blüten am Kopf- und Armschmuck entsprechen der Farbe des Feuers; der 
Schmuck aus Messing, Silber oder Gold reflektiert die Flammen. Die Girlanden 
aus weißen und orangenen Jasminblüten und die hellen, cremefarbenen Büschel 
von Blüten der Arekapalme am Ohrschmuck strömen einen fast betäubenden Duft 
aus und lassen, zusammen mit den Palmblattröcken, die Tänzer wie Verkörperun- 
gen der Vegetation und Naturschönheit selbst erscheinen.“ Die sinnliche Erfah- 
rung der Gegenwart des Göttlichen und seiner überirdischen Schönheit macht die 
Rituale für die Festbesucher auch zu einem ästhetischen Erlebnis. 

Die Wirkung der Schönheit (Tulu porlu) im Zusammenhang mit dem Gött- 
lichen wird auch in den päddana-Texten immer wieder deutlich. An vielen Stellen 
in den Texten, wo vom Besuch des Festes eines daiva die Rede ist, sagt die 
Person, die zum Fest aufbricht: Ich will gehen, „die Schönheit des Festes zu 


60 Vgl. z.B. Abb. 9 sowie meine Aufnahme von Säräla Jumädis Bante in Jantabottu auf der 
Umschlaginnenklappe von BALDISSERA & MICHAELS 1988. 
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sehen.‘“! In einem Marlu Jumädi-päddana heißt es einmal, ein „schöner“ daiva 
sei gekommen. Auch in den Besessenheitsreden der Verkörperer und priesterli- 
chen Medien wird gelegentlich gesagt, ein Festbesucher sei gekommen, um die 
Schönheit des daiva zu sehen. 

Die Ausdrücke jitige abatär sowie aggi ävesa bzw. aggi pravesa selbst legen 
die Vorstellung nahe, daß der daiva in oder durch oder sogar als das Feuer (aggi, 
Skt. agni) der Fackeln (jitige) hebeikommt bzw. der Verkörperer von dem daiva 
in Gestalt des Feuers besessen wird (ävesa). Das Hineinbeugen in die Flammen 
verstärkt deutlich die Besessenheit der Medien.‘ Durch das Eintreten in das 
Feuer werden sie mit der Macht des daiva eins. In der Vorstellung des Gottestän- 
zers Järappa ist das Feuer auch die „Nahrung“ des daiva, d.h. das Element, aus 
dem er sich aufbaut. Jumädis Pätri Mahabala erklärte zum jitige abatär, der daiva 
und das Feuer seien ein und dasselbe.‘ Durch das Eintauchen ins Feuer 
konstituiert sich der daiva und zeigt sich gleichzeitig in seiner vollen Macht. An 
dieser läßt er seine Anhänger teilhaben. Die Fähigkeit des Verkörperers, Feuer zu 
berühren, ohne sich zu verletzen, zeigt, daß der daiva von ihm Besitz ergriffen 
hat.°* Allgemeiner ist das Ertragen der Hitze des Feuers oder anderer Elemente 


61 nemada porlunu tüyErE, z.B. TEXT 3, 55 und 59; TEXT 5, 73 und 79. Ein anderer 
Kontext, in dem das Wort porlu häufig vorkommt, ist die Beschreibung von Büffeln, vgl. 
z.B. TEXT 3, 21-22; TEXT 18, 70. Schönheit einer Büffelherde, TEXT 5, 41; Herde oder 
daiva, TEXT 5, 27; Schönheit von Balavändis Pferd, Text 24, 114; Schönheit eines mit 
prächtigem Gefolge herannahenden Edelmanns, Text 16, 34; Schönheit eines Steines, dem 
der daiva innewohnt, Text 5, 135 und Text 7, 25 und 44; Schönheit von Abbu Baidedis 
mit göttlichem Segen gedeihenden Gemüse, Text 7, 109. porlu als Adverb im Prosatext 
24, 127 und 129 (porlu malpuni, etwas schön machen). 

62 jitige bzw. jitigE, Fackel (Ka. divatige). abatär entspricht Skt. avatära, Herabkunft. avesa, 
Skt. ävesa, heißt allgemein „Eintreten“, ist jedoch auch im Skt. eine Bezeichnung für 
„Besessenheit“. Tu. prav&sa entspricht Skt. praves$a und bedeutet eher „Eintreten“ als 
„Besessenheit“. aggi pravesa ließe sich auch als Eintritt bzw. Erscheinen des Feuers 
verstehen (neben einem „Eintreten in das Feuer“). Ähnlich mehrdeutig ist der Ausdruck 
aggi seve, der sich als Verehrung des Feuers oder Verehrung mittels Feuer auffassen läßt. 
Im Hinblick auf die Besessenheit sind die Auswirkungen von Feuer und Wasser entgegen- 
gesetzt: Während ein Eintauchen in die Flammen die Besessenheit der Medien verstärkt, 
mindert Übergießen oder Besprenkeln mit Wasser deren Intensität. 

63 Dies erinnert an den vedischen Gott Agni, der auch eher das Feuer selbst als ein „Gott des 
Feuers“ ist (vgl. z.B. GONDA 1975, 96f. und passim). 


64 Zur Schmerzunempfindlichkeit im Zustand der Besessenheit vgl. z.B. SONTHEIMER 1984, 
53,5, 20-21. 
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im Kontext des Kultes ein Ausdruck von Wahrhaftigkeit (satya).°° Beim Fest 
überprüft der daiva mit dem Feuer auch die Wahrhaftigkeit seiner Anhänger, die 
er mit den Fackeln betrachtet. Femer stellt er fest, ob alle wichtigen Leute 
erschienen sind und den ihnen gebührenden Platz eingenommen haben. Hält sich 
z.B. ein Mann, der zu den wichtigen Familien gehört, im Hintergrund, so wird er 
nach vome zitiert und ihm der richtige Platz zugewiesen. Wer sich etwas hat 
zuschulden kommen lassen, dürfte nicht ohne Weiteres wagen, beim Fest zu 
erscheinen und sich der öffentlichen Prüfung auszusetzen. Fehlt jemand, der keine 
stichhaltige Entschuldigung hat geben lassen, so verlangt die Gottheit eine Er- 
klärung und läßt gegebenenfalls nach ihm schicken.° Auch von Leuten, die seit 
Jahren nicht mehr teilnehmen, verlangt der daiva jedes Jahr wieder eine Rechtfer- 
tigung und zeigt seine Ungehaltenheit. Die Prüf- und Kontrollfunktion des daiva 
kommt auch darin zum Ausdruck, daß er mit seinen Fackeln die Ausrichtung des 
Festes, den Zustand der Gebäude und die Dekorationen inspiziert und gegebe- 
nenfalls die Beseitigung von Mängeln verlangt. 

An das jitige abatär schließt sich die letzte wichtige Handlungssequenz des 
gaggara-Abschnitts an. Nach einer ruhigen Tanzeinlage steigern sich Tempo und 
Lautstärke der Musik emeut. Beide daivas ergreifen nacheinander noch einmal 
die Hand des Festveranstalters (1.3, vgl. Abb. 31). Dann tritt das priesterliche 
Medium Järandäyes, der Darsana Pätri, vor.’ Järandäye ergreift mit der Rechten 
fest seine Hand, mit der Linken hält er eine seiner Fackeln. Diese reißt er an sich 
und wirft sich darüber, ohne Anandas Hand loszulassen (vgl. Abb. 32). Dann läßt 
er von der Fackel ab, packt die Rechte des Pätri mit seinen beiden Händen und 
schüttelt ihn. Der Pätri beginnt zu zittern und greift mit der Linken nach der 
zweiten Fackel, die er an seine nackte Brust zu zerren versucht. 


65 In den Texten wird dies z.B. bei den Berichten über „Proben“ deutlich (vgl. z.B. TEXT 7, 
115-168 und TEXT 16, 151-165). Umgekehrt wird auch der daiva selbst als satya 
bezeichnet, z.B. in dem auf S. 92 zusammengefaßten nudi sowie in TEXT 15, 40. 

66 Vgl. z.B. auch das Känteri Jumädi-päddana über Dövu Pünja (TEXT 19, 44-55, s. Kap. 
5.2), in dem Käntöri Jumädi wiederholt Boten zu D&vu Püäija schickt. 

67 Ich nenne den Darsana Pätri im Folgenden entweder nur der Funktion nach „Pätri‘‘ oder 
mit seinem Namen „Ananda“ oder „Ananda Pätri“. Im Alltag wird er „Ananda Püjäri‘ 
genannt. Dabei ist „Püjäri“ ein Titel, der im Sinne einer Kastenbezeichnung der biruveru 
benutzt wird. Dies würde jedoch hier zu Konfusion mit dem Püjäri Harendranath führen, 
für den dasselbe gilt (er heißt im rituellen Kontext „Jatti Püjäri“, nach seinem im paddana 
erwähnten Vorfahren). 
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In dieser Haltung stürmt die Gruppe aus Pätri, Verkörperer bzw. Gottheit 
sowie dem Fackelträger einmal im Kreis über den Platz um die Säulengruppe und 
den büta-Stein vor dem säna herum. Der Verkörperer Järandäyes läuft dabei 
rückwärts und zieht die beiden anderen vorwärts mit. Zeitweilig ist seine Linke 
frei und er hält Ananda nur mit der Rechten. Wieder am Ausgangspunkt ange- 
langt, halten sie inne. Der Pätri sinkt zusammen. Bante wiederholt in verkürzter 
Form die Handlungen Järandäyes. Als er von dem Pätri abläßt, geht dieser 
beiseite. Mit der Übergabe der Besessenheit ist das letzte dramatische Element 
des gaggara-Abschnitts beendet. 

In den Händen Stoffächer und Arekablütenbüschel tanzen die daivas nun mit 
großer Leichtigkeit und Grazie über den Platz. Dann fordem sie die Anwesenden 
pantomimisch auf, sich einer Prozession um das säna anzuschließen (1.4). Es 
herrscht eine freudige Stimmung. Zu Beginn werden einige der Musiker mit Ab- 
schnitten von Jasminblütengirlanden geehrt, die sie sogleich an ihren Instrumenten 
befestigen. Von den insgesamt neun Runden um das säna werden die ersten 
langsam zurückgelegt. Die Prozession hält auf allen vier Seiten des säna inne, 
und die daivas tanzen jeweils auf der Geraden in spielerischen Figuren hin und 
her. Auf diese Weise zeigen sie sich ihren rundum auf den Emporen sitzenden 
Verehrern und vor allem den Verehrerinnen, die nicht in der Prozession mitgehen. 

Nach mehreren langsamen Runden wird der Rhythmus der Musik plötzlich 
schneller, anhaltende hohe Töne der Blasinstrumente klingen wie Fanfaren, das 
Tempo der Prozession beschleunigt sich gleichfalls, schließlich rennen alle um 
das säna. Das Rennen erklärte der Verkörperer Järappa damit, daß sich durch die 
Umrundung des säna die Besessenheit (äkarsane) wieder verstärkt habe. Das 
Tempo erscheint femer als Ausdruck gesteigerter Daseinsfreude.°® Bante gerät 
dabei in so übermütige Stimmung, daß er scherzhaft einen der Musiker her- 
umzerrt. Die Prozession „rundet“ den ersten Teil der Rituale „ab“ und vollendet 
sie. Am Ende der neunten Runde halten sie auf dem Hauptaktionsfeld, zwischen 
säna und Brahmanensitz, inne. Die Prozession ist beendet, die daivas wirbeln 
noch ein paar Mal spielerisch über den Platz. Dann gehen die Verkörperer bei- 
seite, treten vor den Eingang des säna und verneigen sich. Der Püjäri besprenkelt 


68 So heißt es in den Texten der alten Sammlungen häufig, die daivas verlangten ein Fest mit 
Prozessionswagen, auf denen sie in hoher Geschwindigkeit herumgezogen werden wollen. 
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sie mit Wasser aus einem Messinggefäß. Sie sinken gegen ihre Helfer, berühren 
ehrerbietig die Stufen des säna und treten ab.” 

Besonders hervorzuheben in diesem letzten Teil des gaggara-Abschnitts ist die 
Übergabe der Besessenheit vom Gottestänzer, der die gaggara-Phase bestritten 
hat, an den Pätri, der im zweiten Teil der Rituale Hauptakteur sein wird. Eine 
vergleichbare Übergabe findet am Ende des zweiten Teils statt und leitet zum 
letzten Abschnitt der Festrituale über, in dem wiederum sein Tänzer den daiva 
verkörpert. 


3.2.2 mänideccidyu — Das Eingehen in den Besessenheitspriester 


In einem kunstvoll gewickelten Hüfttuch aus dunkelroter Seide mit breiter 
Brokatborde und mit einem weißen Turban tritt Järandäyes Pätri Ananda vor auf 
ein quadratisches Stück weißen Stoffs, das gegenüber vom Brahmanensitz und 
seitlich vom büta-Stein auf dem Boden des Tempelhofes ausgebreitet worden 
ist.’° Im Unterschied zu dem Verkörperer ist der Pätri nicht geschminkt oder 
kostümiert. 

Der Püjäri legt ihm einen Silbergürtel um und mehrere prächtige goldene 
Halsketten. Er und andere Honoratioren bekränzen ihn mit weißen Jasmin- 
girlanden (2.1). Ein Helfer des Püjäri übergießt die Hände des Pätri mit Wasser, 
der Püjäri gibt ihm köpula-Blüten. Langsam und feierlich streckt Ananda seine 
Arme in die Runde und vemeigt sich mit aufeinandergelegten Handflächen. 
Dreimal wirft er mit der Rechten jeweils ein paar Blüten auf ein großes, silbernes 
Schwert, das der Püjäri ihm hinhält. Zwischen den drei Wurfgesten führt er die 
Hände jeweils wieder langsam zusammen und verneigt sich leicht. Dann hebt er 
beide Arme und wirft aus dieser Stellung erneut — diesmal mit beiden Händen — 
dreimal Blüten auf das Schwert. Er nimmt es mit beiden Händen entgegen, hält 
es mit der Rechten und bekommt in die Linke eine Glocke. Der Püjäri, in seiner 
Funktion als Festveranstalter, richtet das Wort an ihn. Feierlich werfen dann die 


69 Dieser erste Abschnitt der Festrituale dauerte zweieinhalb Stunden und endete um 2°° Uhr. 

70 Ineinem Abstand von etwa zwanzig Zentimetern rund um das Quadrat wird ein gleichfalls 
quadratisch zugeschnittener etwa zwanzig Zentimeter breiter Stoffstreifen gelegt. Der Pätri 
stellt sich in die Mitte des kleinen Quadrats. 
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Honoratioren Blüten auf ihn und das Orchester setzt mit frenetischer Musik 
ein.” 

In diesem Moment hebt der Pätri die Glocke und beginnt, heftig damit zu 
läuten. Er hebt das Schwert und hält es mehrfach waagerecht vor sich in die 
Höhe. Dann verläßt er das Stoffquadrat und tritt mit steifen, langsamen Schritten, 
die typisch für die erste Phase der Besessenheit sind, nach vorn auf eine fünf- 
armige Fackel zu, die von einem der beiden Fackelträger gehalten wird. In der 
gaggara-Phase wurden nur zwei einarmige Fackeln benutzt. Er überläßt die 
Glocke einem Helfer und greift nach der Fackel (2.2). Mit dieser in der erhobenen 
Linken neigt er mit der Rechten das nun senkrecht erhobene Schwert jeweils 
dreimal in die vier Himmelsrichtungen. 

Dann tritt er mit den vor die Brust gezogenen fünf Flammen an den leeren 
Ehrensitz des Brahmanen. Pantomimisch fragt er nach ihm und hört sich die 
Erklärungen des Püjäri an. Dann neigt er die Spitze des Schwertes auf den leeren 
Stuhl, eine Geste der Segnung. Mit erhobener Fackel dreht er sich langsam im 
Kreis und blickt entrückt und ein wenig erstaunt um sich — ähnlich wie der 
Verkörperer zu Beginn des gaggara-Abschnitts. Er tritt vor den Püjäri und die 
anderen Honoratioren, die nun unten neben dem Brahmanensitz stehen, und führt 
pantomimisch einen Dialog mit ihnen, während er die Fackel dicht an seinen 
Körper hält. Dann geht die Gruppe zu den auf der anderen Seite am büta-Stein 
versammelten Männern. Mit dem Püjäri beginnend, tritt Järandäye einzeln vor 
einen jeden von ihnen und neigt sich über die vor die Brust gezogene Fackel, 
nachdem er sich jeweils im Licht der Flammen gezeigt hat. Er hält einen Moment 
lang die Hand des Püjäri. Schließlich zeigt er sich noch einmal rundum im Licht 
der fünfarmigen Fackel. Damit ist der stumme, pantomimische Teil dieser Phase 
beendet. 

Während dieses jitige abatär spricht der daiva also ebensowenig wie während 
des gesamten gaggara-Abschnitts einschließlich dessen jitige abatär-Phase. Inso- 
fern greift die mänideccidu-Phase ein Element des gaggara-Abschnitts wieder auf 
und setzt es fort. Ferner bildet das pätri darsana jedoch auch den Gesamtablauf 
der Festrituale in komprimierter Form ab, indem es Elemente des ersten Ab- 


71 Bevor der Pätri, der bereits leicht zittert, voll besessen wird, müssen jedoch wiederum erst 
— wie zu Anfang der gaggara-Phase - die Schwestern des Püjäri hinzukommen, in deren 
Namen dieser den Järandäye nochmals anredet und Blüten auf ihn wirft. 
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schnitts wiederholt und solche des dritten Abschnitts vorwegnimmt. Das jitige 
abatär stellt eine Gemeinsamkeit zwischen erstem und zweitem Abschnitt dar. 
Neu hinzugekommen sind jedoch Glocke, Schwert, fünfarmige Fackel und Silber- 
gürtel. 

Da der Pätri im Unterschied zum Verkörperer keine gaggaras trägt, läßt sich 
die Glocke als deren akustische Fortsetzung auffassen. Ihr Einsatz kann stärker 
durch den Träger manipuliert werden als dies bei den gaggaras möglich ist, die 
bei jeder Bewegung ertönen. Der Pätri läutet z.B. seine Reden mit der Glocke ein, 
bringt diese jedoch zum Verstummen, während er spricht. Dies geschieht, indem 
er die offene Seite gegen seinen Leib preßt und sie damit verschließt. Gleichzeitig 
scheint diese Haltung jedoch auch hilfreich für die Hervorbringung der Reden zu 
sein. Vor längeren Redesequenzen atmet er über die an den Leib gepreßte Glocke 
gebeugt mehrmals tief durch, als ob er deren Klangkraft in seinen Leib pumpen 
würde. 

Zentrale Bedeutung kommt dem Schwert zu, dessen tejas-Qualität gleichsam 
eine Verdopplung des Feuers darstellt.’” Der Pätri umfaßt wiederholt kräftig die 
Spitze sowie die Schneide des Schwertes mit der Hand, wie, um sich erneut 
göttliche Energie zuzuführen. Diese Handlung scheint die Besessenheit ebenso zu 
verstärken wie das Hineinbeugen in das Feuer. Eine weitere Verstärkung gegen- 
über dem ersten Teil stellt die Ersetzung einer der einarmigen Fackeln durch eine 
fünfarmige dar. Diese sowie Glocke und Schwert werden auch in den dritten Teil 
der Rituale übernommen, während der silberne Gürtel allein dem Pätri zukommt. 
Als ein am Körper befestigter Gegenstand ist er den gaggaras vergleichbar. Durch 
seinen Wert, die Position am Körper und die Tatsache, daß er zum „Schatz“ 
(bandära) des daiva gehört, stellt er jedoch gegenüber diesen auch eine Art 
Steigerung dar. Das Anlegen und Verschließen des Gürtels mutet wie ein 
„Binden“ bzw. „Bannen‘“ des daiva an. Dieses wird im dritten Teil durch das 


72 Ich beziehe mich hier auf von GOSSEL-DEMMER (1985) zusammengetragene Belegstellen 
zum Wortfeld tejas („feurige Energie“). Bei der Behandlung von figma („scharf“) im 
Rgveda weist sie unter anderem auf den engen Zusammenhang zwischen der Schärfe von 
Waffen und der scharfen Flamme des Feuers hin, die Agni wie eine Waffe handhabt (S. 
8). Zusammenfassend heißt es: „In zahlreichen Textstellen steht tigma direkt in 
Verbindung mit Waffen. Es bezeichnet eine spezifische Eigenschaft, die der Waffe ihre 
Wirksamkeit verleiht“ (S. 9). Ferner kann faijasa auch „metallen“ heißen. Vgl. zu tejas 
auch noch einmal Kap. 7.1. 
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Aufbinden eines Rückenaufbaus fortgesetzt, der gleichfalls an der Leibesmitte 
befestigt wird. Bis auf den Gürtel bilden die neu hinzugekommenen Attribute 
sowie die folgenden Besessenheitsreden, Konsultationen und Segnungen eine 
Gemeinsamkeit mit dem dritten Abschnitt der Festrituale. 

Nach dem Eintauchen in das Feuer bzw. dem Hervortreten aus dem Feuer 
kommt Järandäye in die Mitte des Platzes und hebt, zum Sitz des Brahmanen 
gewandt, zu sprechen an (2.3). Leicht vormübergeneigt scheint er sich zu sam- 
meln, bevor er seinen ersten, sorgsam modulierten Ruf, eine Anrede an den 
abwesenden Brahmanen, ausstößt: „Maiyyer&!‘“ Zu diesem, dem Püjäri und den 
anderen Honoratioren spricht er dann von seiner Macht und Größe. Aus dem 
mäya-Zustand sei er nun in den jöga-Zustand eingetreten. Er komme von Märudra 
(Skt. mahärudra, d.h. Siva).” Den Berg von Jära vergleicht er mit Kailäsa. Nach 
seiner Herabkunft auf die Erde sei er schließlich an die Stelle gelangt, wo ihn 
Abbu Baidedi in Form eines Steines zur Zeit „unserer‘ Vorfahren gefunden habe. 
Er bezeichnet sich in diesem Zusammenhang als kutumba daiva (Familien-daiva). 
Dann nimmt er auf die Geschichte von Abbu Baidedis Garten und dem Ahnenfest 
der Ballälas von Külüru Bezug, zu dem die Pächter einen Beitrag leisten 
mußten.”* Jatti soll Gemüse aus seinem und Abbus Garten bringen. Als er die 
Leute des Fürsten bittet, zu warten bis er seine Arbeit beendet hat, denken sie, 
daß er sie täuschen will und holen sich das Gemüse auf Anordnung des Fürsten 
selbst. 

Jatti hatte jedoch die Wahrheit (sarya) gesprochen. Als er sieht, was geschehen 
ist, denkt er an sein satya, d.h. hier an den so bezeichneten daiva, und weint. Der 
daiva läßt daraufhin fauliges Wasser aus dem Gemüse tropfen. Im Zorn beschließt 
der Fürst, Jatti auf die Probe zu stellen. Dieser erhält die Nachricht, als er gerade 
Palmsaft zapft. Er will zunächst ein Bad nehmen und geht zum Brunnen der 
Brahmanen-Familie von Tiruvädi, wo man ihn beleidigt. Dann begibt er sich zum 
Herrenhaus der Fürsten, wo der daiva ihm das heiße Öl, in dem er untertauchen 


73 Die Tonbandaufzeichnung dieser Reden ist sehr schlecht, die Diktion schwer verständlich. 
Das Verständnis vieler Stellen ist daher unsicher. Ich danke Herm Tonse Krishna Bhatt 
für seine ausdauernden Bemühungen bei der Transkription von Passagen, deren Wortlaut 
ich nicht ausmachen konnte. 

74. Dabei spricht er immer in der ersten Person, jedoch in wechselnden Rollen, also einmal 


als der Fürst von Külüru, dann als Jatti etc. Ich gebe diese Passagen hier stark zusammen- 
gefaßt in der dritten Person wieder. 
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muß, als kaltes Wasser erscheinen läßt. Der Fürst und andere bekommen von den 
Spritzem schlimme Blasen. Der daiva läßt das ganze Herrenhaus erbeben und 
fordert den Fürsten Kautuna auf, von seinem Thron zu steigen, da er zur 
Herrschaft ungeeignet sei. Er schlägt ihm eine Abmachung vor: Nachts solle der 
Thron ihm, dem daiva, gehören, nur tagsüber dem Fürsten. Wenn er dies 
akzeptiere, werde er ihn von seinen Schmerzen befreien. Der Fürst willigt ein und 
gibt dem daiva ein Fest. 

An dieser Stelle wandte sich der Pätri direkt an Harendranath, den er als „Jatti 
Püjäri“, also mit dem Namen seines Vorfahren, anredete. Er erzählt ihm, daß er, 
der daiva, das Herrenhaus zusammen mit Jatti verließ. Er habe den Herm von 
Tiruvädi in den mäya-Zustand versetzt und gleichermaßen eine Witwe aus der- 
selben Familie, die Jatti zuvor beleidigt hatte. Er eroberte das cävadi von Jära. 
Von dem Gott Mafijunätha erhielt er den Berg von Jära, versammelte die 500 
Leute des Ortes und ließ seinen Tempel bauen. Er begab sich in das Sanktum und 
erhielt Feste und Opfergaben. All dies sei vor langer, langer Zeit geschehen, 
jedoch am selben Ort, mit demselben daiva und derselben Familie. Während der 
Gott ein rathotsava bekomme, erhalte er ein Fest mit Wagen (bandinema). 

Dann bezieht er sich auf den Verlauf der Festlichkeiten: Vorgestern seien die 
Paraphernalien aus dem cävadi von Jära gebracht worden, und die Flagge sei 
gehißt worden. Ulläye habe ein Fest erhalten. Gestern habe er, Järandäye, ein 
anganada nöma erhalten,” heute finde ein Fest mit Wagenausflug für ihn statt 
(bandida bali nema). gaggaradecci etc. seien bereits vorüber, nun stehe eine 
Prozession mit neun Runden an, gemäß den Gebräuchen des „Südlichen Königrei- 
ches.“ Zum Verlauf des Festes äußert sich auch der Püjäri in seiner Erwide- 
rung (madipu). Der daiva hebt seine Macht hervor, sowohl visa (Gift) als auch 
amruta (Skt. amrta, „Nektar, Unsterblichkeit‘) austeilen zu können. Schließlich 
gibt er kund, daß der rechte Moment (amrutagaligE) für die Prozession 
gekommen sei. 

Die erste Rede bezieht sich also zum einen auf die Geschichte des daiva, die 
er jetzt selbst in der ersten Person erzählt, und zum anderen auf den Verlauf der 


75 Das heißt, ein auf den Tempelbezirk oder Tempelhof (arigana) beschränktes Fest, im 
Unterschied zum bandin@ma. 

76 Diese Angabe dürfte sich auf die Unterteilung Tulunädus in ein nördliches Bäraküru-räjya 
und ein südliches Mangalüru-räjya beziehen. Siehe Einleitung S. 1. 
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stattfindenden Rituale. Ein wichtiges Element dieser Beschreibungen stellt die 
Selbstverherrlichung dar. 

Man bricht auf. Järandäye grüßt zunächst mit dem Schwert zum leeren Brah- 
manensitz hin und neigt es wenig später am mäda des Ulläye. Nach wenigen 
Prozessionsrunden läßt er seine Sänfte vor das säna bringen und seine Parapher- 
nalien hineinlegen. Auch ein roter Seidenschirm wird herausgebracht sowie ein 
kleiner Silberschirm von etwa vierzig Zentimetern Durchmesser an einer zwei 
Meter langen Rohrstange.’’ Dieser silberne Schirm wird als bolgude bezeichnet 
und spielt im Folgenden eine wichtige Rolle (2.4). Ein für das bolgude zustän- 
diger Mann aus der Wäscherkaste tritt vor und wird zusammen mit dem Püjäri 
von Järandäye mit dem Schwert gesegnet. Der bolgude-Mann wirft köpula-Blüten 
auf das bolgude und befestigt die Stange mit dem Silberschirmchen an einer 
Lasche unterhalb seiner Taille. 

Er beginnt, die Stange hin und her zu schwingen und sich rückwärts um das 
säna zu bewegen. Järandäye folgt ihm vorwärts und läutet dabei seine Glocke 
(Abb. 37). Die Pambadas schließen sich der Prozession gleichfalls an und tanzen 
mehrmals auf allen Seiten des säna zu wechselnder Musik in dem Bereich 
zwischen Pätri und bolgude (Abb. 38). Bei den folgenden schnellen Prozessions- 
runden läuft der Pätri dicht hinter dem bolgude her und sticht mit dem erhobenen 
Schwert in die Luft. Die letzte schnelle Runde führt lediglich um die Säulen- 
gruppe vor dem säna. Dann rennt der bolgude-Mann ganz allein dreimal vorwärts 
um das säna, nachdem er sich jeweils kurz in die drei anderen Richtungen 
gewendet hatte. Am Ende der dritten Runde macht er in der vorderen rechten 
Ecke des Hofes Halt, wo Püjäri und Pätri stehen. Zwei Helfer stützen den völlig 
Erschöpften, der Püjäri befreit ihn von dem bolgude. Er vemeigt sich davor und 
tritt ab. Allein bricht der Pätri zu einem schnellen letzten Lauf um das säna auf, 
bei dem ihn nur die beiden Fackelträger und der Püjäri begleiten, und neigt am 
Ende das Schwert in Richtung des leeren Brahmanensitzes. 

Das bolgude-Ritual soll der Bannung bzw. Vertreibung ungebetener Geister 
und Einflüsse aus dem Luftraum dienen. Das Schirmchen hat hier die Funktion 


77 Die lange Stange ist nötig, weil diese Ehrenschirme von Trägern, die zu Fuß gingen, über 
hochgestellte Personen gehalten wurden, die zu Pferde waren oder gar auf einem Elefanten 
saßen. Vgl. auch TEXT 7, 173-174 zur Verwendung des bolgude (dort bolkude). 
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eines „Schutzschirmes.‘“ Järappa Pambada erklärte, dieser zusätzliche Schutz sei 
nur für negative Einflüsse aus dem Luftraum erforderlich, gegen solche auf der 
Erde könne der daiva mit seinem Schwert vorgehen. Dies erklärt auch die 
Schwerthiebe des Pätri, die somit die Funktion des bolgude ergänzen. 

Während dem erschöpften Pätri noch Luft zugefächert wird, setzt er zu einem 
weiteren nudi an, das zu Segnungen mit dem Schwert und zur Ausgabe von 
geweihter Sandelpaste usw. (ganda pursäda) überleitet (2.5, Abb. 11). Zuerst 
segnet er mit dem Schwert ein Bananenblatt voller Jasminblüten, das für den 
Brahmanen bestimmt ist und vom Püjäri auf dessen Platz gelegt wird. In seiner 
Rede betont er seine Bindung an den Boden von Jära, die unabhängig von 
wechselnden Besitzverhältnissen sei. Immer wieder spricht er von seiner eigenen 
Macht und Größe sowie von Abbu Baidedi, dem Stein, und davon, daß er den 
Fortbestand ihrer Familie sichert. 

Dann wendet er sich emeut dem Festverlauf zu. Nachdem er sein vajrakäya 
rüpa”® angenommen habe, werde er vom Tempelberg herabsteigen. Nach dem 
Wagenausflug werde er am Sitz des Fürsten, unter dem Baum am Rande des 
kambla-Feldes, Recht sprechen für die 500 Leute des mäganE - ob der Fürst dort 
sei oder nicht. Später werde er sich im cävadi nach „seiner“ Familie erkundigen 
und Milch von ihnen entgegennehmen. Ferner würdigt er die Gaben, die seine 
Anhänger ihm dargebracht haben und bedenkt sie mit Segensworten. Von den 
Segnungen geht er allmählich zu den Konsultationen über. Einige Leute tragen 
gesundheitliche und andere Probleme vor und bekommen bestimmte Anwen- 
dungen von pursäda verordnet. 

Die zweite nudi-Rede bezieht sich also wie die erste sowohl auf die Geschich- 
te des daiva als auch auf den Verlauf der Rituale. Hinzu kommt jetzt jedoch noch 
ein dritter wichtiger Bereich, nämlich Segnungen und Konsultationen, bei denen 
Handlungen und Worte miteinander verbunden sind. 

Den letzten Teil des zweiten Abschnitts der Rituale”” und gleichzeitig den 
Übergang zum dritten Teil bildet die emeute Übergabe der Besessenheit (2.6). Die 
Pambadas kommen zum Aktionsfeld zurück, der Verkörperer Järandäyes mit ani- 


78 vajrakäya „diamantener Körper“ bezieht sich auf den Topf des Gedeihens und seinen 
Inhalt. räüpa entspricht Skt. rüpa „Forn, Gestalt.“ 
719 Das mänideccidy dauerte gut zweieinhalb Stunden, von 3 Uhr bis 5?° morgens. 
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Aufbauten auf dem Rücken und vor dem Unterleib. Die Gesichtsmasken (muga) 
werden aus dem säna geholt. Im Angesicht seines vom Püjäri gehaltenen muga 
spricht Järandäye in Gestalt des Pätri erneut über seine Macht und Größe. In 
dieser dritten Rede rekapituliert er auch ein weiteres Mal den bisherigen Verlauf 
der Festrituale und kündigt an, nunmehr in das nömadeccidy-Stadium einzutreten 
— nachdem er sich vorher auf dem Körper des Pätri (mänidecci) gezeigt und neun 
Prozessionsrunden zurückgelegt habe. Der rechte Moment sei nun gekommen. Er 
segnet sein muga mit dem Schwert, bevor es dem Pambada aufgebunden wird. 
Die Anwesenden segnet er noch einmal mit dem Satz „Fürchtet euch nicht‘ (baya 
malpodci). Er läutet seine Glocke und berührt mit dem Schwert der Reihe nach 
die Hände der Honoratioren mit dem Satz „Ich beschütze euch‘ (kapäduvE). Mit 
derselben Versicherung wendet er sich rundum an die Allgemeinheit. Dann 
berührt er nochmals mit dem Schwert das muga, das über dem Kopf des Pambada 
an das ani gebunden worden ist. Dieser wirft Blüten auf das Schwert und nimmt 
es vom Pätri entgegen (3.1). 


3.2.3 nemadeccidu — Die vollständige Manifestation des daiva 


Während der Pätri noch mit seinen Segensworten fortfährt, wird er übertönt vom 
Gesang des Pambada, der das muga yernaga päddana rezitiert (3.2).°° Im Unter- 
schied zum vosäya päddana beginnt es mit der Geschichte von Abbu Baidedi, 
also dem zweiten Teil von jenem, und schließt mit der Tötung des Herm von 
Tiruvädi. Als der Pambada seine Rezitation beendet, setzt das Orchester ein. Der 
Pätri streckt seine Handflächen, auf denen k&pula-Blüten liegen, in die Runde und 
ruft dabei mehrmals einen wegen des Orchesterlärms unverständlichen Satz, 
wahrscheinlich die Mitteilung des daiva, den Körper des Pätri jetzt zu verlassen. 
Dann wirft er die Blüten auf das muga und sinkt mit einem Schrei über dem 


Schoß-ani des Gottestänzers zusammen. Zwei Helfer ergreifen ihn und schleppen 
ihn beiseite. 


80 Unterdessen erhält der Pätri zwei unreife Kokosnüsse, aus denen er jeweils einen Schluck 
trinkt. Er läßt sich die Hände abspülen und hält sie dann über die Flamme der einfachen 
Fackel. Der Püjäri nimmt ihm den Silbergürtel ab. 
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Järandäye hat sein Priestermedium verlassen und erscheint nun in der von 
seinem Gottestänzer getragenen Festaufmachung. Dieser läutet die Glocke und 
hebt das Schwert. Bante hält sich mit beiden Händen sein Eber-muga vor das 
Gesicht (Abb. 13). Beide beben. Järandäye erhebt sich von seinem Schemel. 
Beide daivas treten tanzend einige Schritte vor und wieder zurück. Bengalisches 
Licht wird abgebrannt. Järandäye stößt den ersten von drei Schreien aus. Er 
schwingt heftig auf seinem Schemel hin und her (3.3). Feuerwerkskörper werden 
gezündet, die Musik ist schnell und schrill. Mit langsamen, ein wenig steifen 
Schritten, die jedoch so kraftvoll sind, daß sie das ganze Kostüm in heftige 
Schwingung versetzen, nähert sich Järandäye dem Sitz des Brahmanen, tritt dann 
vor das säna, umschreitet die Opfergabe (bali) aus gekochtem Reis, die vor 
Beginn des dritten Festabschnitts gekocht und in einen Palmblattbehälter gefüllt 
wird, und kehrt wieder in seine Ausgangsposition zurück. Auf dem Schemel 
sitzend stößt er den dritten Schrei aus. 

Der Stil des Orchesters wechselt. Beide daivas führen einen zierlichen Tanz 
auf, der trotz der schweren Rückenaufbauten leichtfüßig und spielerisch anmutet 
(3.4). Järappa Pambada erklärte dazu, so habe der daiva getanzt, als er zuerst an 
den Ort gekommen sei. Schließlich gibt Järandäye das Zeichen, sich zur Prozes- 
sion zu sammeln (3.5). Die traditionellen Musiker! stellen sich vor ihm auf und 
bringen ihm ihre Musik dar. Järandäye ehrt sie mit Abschnitten weißer Jasmin- 
girlanden, die sie an ihren Instrumenten befestigen. Dann umrunden die daivas 
langsam das säna, wobei sie auf allen vier Seiten zu Tanzeinlagen innehalten. Die 
letzten drei Prozessionsrunden werden im Rennen zurückgelegt. 

Im Tempel hat Ananda einen als badikära bezeichneten Messingtopf zurecht- 
gemacht, der mit köpula- und Arekablüten sowie mit in Blätter gefalteter Sandel- 
paste gefüllt ist. Auf die Öffnung ist eine reife mit Jasmin- und Arekablüten 


81 Ich bezeichne sie so im Unterschied zu der gleichfalls anwesenden sogenannten bend 
(engl. „band“). Hierbei scheint es sich um eine wohl von englischen Militärkapellen 
inspirierte Form zu handeln. Die Musiker tragen Phantasie-Uniformen und improvisieren 
mit Pauken, Trompeten und Saxophon in großer Lautstärke populäre Schlagermelodien 
und ähnliches. Die Rolle der Musik bei den Festritualen verdient eine eigene Unter- 
suchung, die hier aus Mangel an Fachkenntnissen nicht geleistet werden kann und den 
Rahmen dieser Studie weit überschreiten würde. Im Unterschied zu diesen Kapellen spielt 
das traditionelle Orchester, dessen Instrumentierung aus Nägasvara, Krummtrompeten und 
Trommeln besteht, häufig Motive aus devotionalen Liedern der Däsas von Karnataka. 
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bedeckte Kokosnuß gebunden (3.6). Mit dem Topf stellt sich der Pätri vor dem 
Brahmanensessel auf, während Järandäye etwa zwölf bis fünfzehn Meter entfernt 
auf einem Schemel sitzt. Zwischen den beiden bewegt sich Bante, der auf den 
Pätri zutanzt, mit um Erlaubnis bittender Geste am Kreis der Zuschauer entlang- 
geht und schließlich in der Mitte des Platzes wild im Kreis um seine eigene 
Achse wirbelt. Dann fixiert er den Topf aus der Ferne mit der vor sein Gesicht 
gehaltenen Maske und neigt diese in einer eberhaften Schnüffelgeste. Er stürzt auf 
den Topf bzw. den Pätri zu und wiederholt die auffordernd wirkende Kopfbe- 
wegung. 

Der Pätri, der den Topf in den erhobenen Händen hält, beginnt leicht zu 
beben. Bante stürmt wieder davon, blickt aus der Ferne, kommt wieder heran. Der 
Pätri dreht den Topf in den erhobenen Händen. Als Bante ihn aus wenigen 
Metern Abstand emeut anblickt, läuft er los an den Reihen des in einem Oval 
stehenden männlichen Publikums entlang. Bante folgt ihm. Im Laufen umkreisen 
sie sich gegenseitig. Nach einer Runde — der Pätri hat seine Ausgangsposition 
wieder erreicht — bricht das Stakkato der Orchestermusik ab. Der unmittelbar 
folgende Neueinsatz ist leiser, langsamer und melodiöser. Der Pätri schwingt den 
Topf mit einer Hand in die Höhe, wirft ihn dort in die andere und führt ihn 
wieder nach unten. Dies tut er zunächst, ohne sich von der Stelle zu bewegen, 
während Bante vor ihm tanzt. Dann setzt er sich langsam in Bewegung, beide 
tanzen gemeinsam über den Platz. Schließlich bedeutet Bante dem Pätri, daß es 
genug sei, und geht beiseite. 

Dieser Abschnitt bildet nur das Vorspiel zu dem Auftritt Järandäyes, der jetzt 
mit den von den Trägern gehaltenen Fackeln in beiden Händen langsam vor den 
Pätri tritt.‘” Dieser verneigt sich ehrerbietig, während Järandäye den Kopf prü- 
fend und auffordernd hin und her wendet. Er läßt die Fackeln los und geht mit 
ausgebreiteten Armen und geöffneten, nach oben gerichteten Handflächen würde- 
voll im Kreis herum. Diese Geste ist eine Ankündigung und zugleich auch eine 
Bitte um Erlaubnis. Dann tritt er so dicht vor den Pätri, daß sein muga und der 
Topf, die sich in gleicher Höhe befinden, nur noch einen Meter voneinander 
entfernt sind. In Drehbewegungen tanzt er an das andere Ende der Bahn, kommt 


82 Die Szene wird hier so ausführlich geschildert, weil sie einen wichtigen Bezugspunkt für 
die Interpretation der Festrituale in Kap. 6.2 darstellt. 
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wieder bis zur Mitte vor, neigt sich zweimal auffordernd nach vorne und schwingt 
im Stehen hin und her. 

Der Pätri, der den Topf bis jetzt im Stehen gehoben und gesenkt hat, beginnt, 
Järandäye zu umtanzen. Dieser beschreibt im Laufschritt eine große Runde, auf 
der er sich außerdem in kleinen Kreisen um sich selbst dreht. Das Tempo der 
Musik hat sich wieder gesteigert. Auf ein Zeichen des Pambada bzw. Järandäyes 
wird das Stakkato abgebrochen. Das Orchester setzt mit einer leisen kleinen 
Melodie neu ein, zu der die beiden Akteure einen Tanz aufführen, bei dem sie 
sich in anmutigen Figuren umeinander herumbewegen. 

Unterdessen versammeln sich schon die Träger eines an Stangen gehaltenen 
Stofftorbogens und Kinder mit bunten, gleichfalls an langen Stangen befestigten 
Wimpeln zu der Prozession, in die der Tanz Järandäyes und des Pätri übergeht 
(Abb. 39). Die ersten Runden sind langsam, dann steigert sich das Tempo bis zu 
wirbelnden Läufen auf der Bahn rechts vom säna. Die Männer, die in der 
Prozession mitgegangen sind, stellen sich nach und nach zu beiden Seiten dieser 
Bahn auf, um den Höhepunkt und Abschluß dieses Festabschnitts zu verfolgen. 

Jarandäye läuft an den Reihen der Zuschauer entlang und bittet gestisch um 
Erlaubnis. Er und der Pätri drehen sich nochmals rasch umeinander, dann greift 
Järandäye nach dem Topf. Er zieht ihn auf sein vorderes ani, während der Pätri 
den Topf weiterhin mit beiden Händen festhält und folglich dicht neben Järandäye 
stehen bleibt. Bante und der Püjäri treten hinzu. Der Pätri öffnet den Topf. Er 
reicht Järandäye die reife Kokosnuß, die in der Öffnung steckte, sowie Jasmin- 
und Arekablüten und Sandelpaste in Blättern aus dem Inneren des Topfes. 
Feierlich hebt Järandäye die Hände und zeigt die Nuß, während er den Blick auf 
das muga über sich richtet. Dann schreitet er auf den Brahmanensitz zu, tritt 
dreimal mit ausgestreckten Armen vor und bietet die Nuß dar. Dieselbe Geste 
vollzieht er auch in die anderen Himmelsrichtungen. Mit Tanzschritten tritt er 
dicht an die Empore vor, stößt einen Schrei aus, blickt zum muga hoch und zieht 
die Kokosnuß noch einmal an seine Brust, bevor er sie auf ein Bananenblatt auf 
dem Schemel vor der Empore legt. 

Im Zentrum dieser aufwendigen Zeremonie steht die Kokosnuß, auf die 
normalerweise der Festveranstalter als gadipattunäru Anspruch hat. Dessen Amt 
und Autorität wird durch die Überreichung der Nuß besiegelt und erneuert. In Jära: 
steht sie dem in TEXT 5 erwähnten Herm von Päfjada Guttu zu, der der reguläre 
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gadipattunäru wäre, jedoch seit Jahren nicht mehr zu dem Fest erscheint. Daher 
wird die Nuß auf dem Schemel deponiert und später dem Gott Mafijunätha nach 
Kadri geschickt. Nach der Überreichung der Nuß setzt sich Järandäye und läßt 
sich von dem Pätri die Sandelpaste aus dem Topf (badikärada ganda) reichen. 
Diese und in Blätter gefaltete Sandelpaste (irEganda) wird an Gäste sowie an 
Männer aus der biruve-Kaste ausgegeben, während die Bants sie von einem 
Messing- oder Silberteller (battaleda ganda) erhalten. 

Das badikärada bali stellt im Verlauf der Rituale einen wichtigen Höhepunkt 
dar. Indem sowohl der Pambada-Verkörperer als auch der Pätri des Gottes in 
Aktion tritt, wird zum einem die göttliche Präsenz noch einmal gesteigert und 
gebündelt und zum anderen wird dem daiva gleichsam ein Spiel mit sich selbst 
ermöglicht. Dieses Spiel hat jedoch auch den Charakter eines Wettbewerbs. So 
sprach z.B. Jumädis Pätri Mahabala von caduranga. Außer in den beiden Medien 
ist der daiva auch in dem Topf gegenwärtig, den der Pätri in seinem nudi als 
vajrakäya, „diamantenen Körper“, des Gottes bezeichnete. In der Vorstellung der 
Anhänger ist der Topf gleichsam mit Edelsteinen gefüllt. 

Nach den Segnungen am säna steigen Järandäye und Bante, angeführt von der 
„band“-Kapelle, mit ihren Anhängern den Berg hinunter, um sich zu den im Feld 
bereitgestellten Prozessionswagen zu begeben (3.7). Das letzte Stück des Weges, 
schon auf dem Feld, legen sie im Rennen zurück. Ein königlicher roter 
Seidenschirm wird vor ihnen hergetragen. Die Strecke ist durch blattumwickelte 
Holzständer markiert. Jarandäye umrundet zunächst beide Wagen und nimmt dann 
vor dem ersten auf einem Schemel Platz. Der erste Wagen besteht aus einem 
hölzernen Unterbau mit hölzernen Rädern, der die Jahreszahl 1918 trägt und auf 
dem sich ein überlebensgroßes weißes Holzpferd mit einem hölzemen Reiter 
befindet. Dieser stellt den daiva Järandäye in Festaufmachung dar (Abb. 18). 
Neben dem Pferd steht die hölzeme Figur eines Pferdeführers. Der zweite, 
kleinere Wagen trägt lediglich ein weißes Pferd. Nachdem der Püjäri eine 
Weihrauchpfanne um den großen Wagen herumgetragen hat, umrunden ihn zwei 
Gruppen von Männern mit reifen Kokosnüssen, mit denen sie gegen die Räder 
schlagen, und die sie schließlich an einem der Vorderräder aufbrechen. 

Dann besteigt Järandäye das weiße Pferd auf dem zweiten Wagen. Beide 
Gefährte werden von jüngeren Männem des Dorfes an langen Stricken zweimal 
um das kambla-Feld und das angrenzende Feld gezogen. Mit auf dem Wagen des 
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lebendigen Järandäye stehen der Püjäri und der Pätri sowie ein Helfer, der die 
Rückenaufbauten Järandäyes von hinten abstützt. Bante geht nebenher. Die 
Männer, die die Wagen ziehen, feuern sich selbst mit gemeinsamen Rufen an. 
Immer wieder werden vor den Wagen Feuerwerkskörper gezündet, die „band“- 
Kapelle spielt aus voller Kraft. Nach zwei Runden steigt Järandäye ab, und Bante 
nimmt auf dem Pferd Platz, nachdem er um beide Wagen gerannt ist. In derselben 
Weise wie Järandäye legt auch er eine Runde um die beiden Felder zurück (Abb. 
19). Anschließend segnet Järandäye die Wagen.’ 

Wie beim badikärada bali wird der Gott bei seinem Ausflug doppelt repräsen- 
tiert, indem er sowohl lebendig zugegen ist als auch in seiner hölzernen Replik 
(patirüpa; Skt. pratirüpa). Der Ausflug dient dem Vergnügen des Gottes und 
seinem Genuß der Dienste seiner Anhänger, die die Wagen ziehen, ebenso wie 
der Fruchtbarmachung der Erde, über die er führt. Neben dem Aspekt des „Aus- 
flugs‘ schwingt jedoch auch die Vorstellung von einem „Auszug“ bzw. einer 
„Rückkehr“ des Gottes in den Bereich mit, aus dem er gekommen ist. Dies wird 
besonders deutlich, wenn man Feste einbezieht, bei denen der Gott versucht, aus 
dem Tempelbezirk auszubrechen. Die verschiedenen Bedeutungskomponenten des 
Ausflugs umfassen ferner auch eine kosmische Dimension, indem die Wagenfahrt 
des Gottes nach Möglichkeit bei Sonnenaufgang stattfindet, so daß sie auch als 
Fahrt des Sonnenwagens erscheinen kann. 

Unter einem Baum auf der Erdaufschüttung zwischen drei Feldern ist aus vier 
Stangen und einem Palmdach ein kleiner Unterstand aufgebaut worden, unter dem 
ein Ehrensessel steht. Er ist für den Fürsten von Külüru bestimmt, dessen 
Vorfahre gemäß der Erzählung des päddana Järandäye einst durch seine Hand- 
lungsweise herausforderte.”* Er darf jedoch nicht näher als bis zu dieser Stelle 
an das säna Järandäyes herankommen. Da sie gemeinsam über die Angelegen- 
heiten des mäganE entscheiden müssen, kommt der daiva ihm bis dorthin ent- 
gegen. Obwohl der Platz des Fürsten leer bleibt, wird das Ritual vor dem leeren 
Sessel unbeirrt weiter abgehalten. 


83 Dann gehen er und Bante zu Fuß in die Mitte des zweiten Feldes, wo sie von Mitgliedern 
der Püjäri-Familie Milch und Bananen bekommen. 

84 Bis 1947 und noch einmal zu Beginn der achtziger Jahre pflegte tatsächlich ein Nach- 
komme des Fürsten zu Pferde beim Fest zu erscheinen, um Järandäye seine Ehrerbietung 
zu erweisen und dessen alljährlich geäußerten Zorn zu ertragen und zu besänftigen. 


102 Texte und Kontext 


Järandäye und Bante rennen jeweils dreimal mit erhobenen Schwerter 
drohend auf den Thronsessel zu und treten rückwärts wieder zurück. Järandäye 
stößt dabei einen dunklen Grunzlaut aus. Dann setzt er sich und hält eine Rede, 
in der er auf die Lokallegende des päddana Bezug nimmt (3.8). Diese wird als 
kattu oder nudikattu bezeichnet. In der ersten Person und in schneller, abgehackt 
wirkender Diktion beginnt er, zu Jatti Püjäri gewandt, die Geschichte vom 
Büffelkauf der vier Battas zu erzählen. Nach wenigen Sätzen wird er von Ananda 
Pätri unterbrochen, der ihm sagt, daß sein kattyu selbst innerhalb von sieben 
Nächten und acht Tagen nicht beendet werden könne. Seine Taten könne man 
ebenso wenig zählen wie die Sterne am Himmel oder die Sandkömner im Meer.° 
Deshalb solle er seine Rede jetzt beenden und sich um die weiteren Angelegen- 
heiten kümmern, über die er entscheiden müsse. 

Järandäye erklärt sich einverstanden. Wieder rekapituliert er den Verlauf der 
Festrituale: Alles sei zum besten geschehen und im richtigen Augenblick durch- 
geführt worden. Man habe seine Paraphemalien aus dem cävadi geholt und auf 
den Berg gebracht, die Flagge sei gehißt worden, die Rituale der ersten Festnacht 
seien zu seiner Zufriedenheit durchgeführt worden. Heute nun sei das bandida 
bali nema; er sei zum kambla-Feld herabgekommen. Hier würde auch das muga 
abgenommen (3.9); dann ginge er ins cävadi, und das tirmäna für die Pächter 
fände wiederum oben am säna statt. Nochmals stürmen er und Bante dann 
nacheinander auf den Thron zu und machen direkt davor einen Moment lang Halt. 
Dann treten sie zurück und segnen den Püjäri und den Pätri mit ihren Schwertern. 
Auf den leeren Sitz des Fürsten hat Järandäye Areka- und Jasminblüten legen 
lassen. 

Der nächste Abschnitt des Rituals, auf den der daiva sich in seiner letzten 
Rede bereits bezogen hat, betrifft vor allem seine Schiedsrichterfunktion (3.10). 
Sie erstreckt sich auf die Bereiche mäganE, kutumba (Familie) und sankesa.®” 
Das mäganE pahcätigE umfaßt Angelegenheiten, die das alte mäganE, eine aus 


85 Der Pätri übernimmt in dieser Situation kurzfristig die Rolle des abwesenden gadipat- 
tunäru. 


86 Dieselbe Floskel findet sich in dem in TEXT 10 wiedergegebenen Dialog zwischen Säräla 
Jumädi und dem gadipattunäru von Jantabottu. 


87 Der Begriff bezeichnet sowohl den „Sitz“ oder die „Residenz“ des daiva als auch sein 
„Personal“, 
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mehreren Gütem und Dörfern bestehende Verwaltungseinheit, betreffen und die 
am Sitz des Fürsten auf dem Feld abgehandelt werden. Da der Fürst und die 
ursprünglich mit dem Tempel verbundenen Bant-Grundbesitzer der Gegend nicht 
mehr kommen, hat dieser Abschnitt seine ehemals politische Funktion weitgehend 
verloren. 

Am Sitz des Fürsten fragt der daiva, wer von den Brahmanen und vom 
mäganE gekommen sei, da er sie mit Blüten ehren will. Brahmanen sind nicht 
erschienen, jedoch einige Bants (als Gäste), die er mit ein paar Sätzen segnet; 
desgleichen einen Handwerker, der für ihn gearbeitet hat. Neben dem Fürsten 
maßregelt er weitere abwesende Personen und segnet diejenigen, die erschienen 
sind. Er ruft die Püjäris und weitere Männer aus der biruve-Kaste auf und 
schließlich seine Helfer (sarıkösi), die er -— womöglich in Ermangelung der 
abwesenden Personen - schon hier mit längeren Reden segnet. So sagt er unter 
anderem, er lasse sie gedeihen wie Pflanzen, die gewässert werden; er behüte sie 
wie den Jasminblütenkranz an seinem Hals. 

Schließlich läßt er sich von Jatti Püjäri das muga abnehmen. Beide daivas 
schwingen ihre Kostümaufbauten hin und her, läuten ihre Glocken und drehen 
sich dann mehrmals rasch im Kreis. Ein letztes Mal heben sie ihre Schwerter zum 
allgemeinen Segen in die Runde (Abb. 14), bevor die ganze versammelte Gruppe 
den Rückweg zum säna antritt. Zuvor jedoch findet im cävadi, der Halle des 
daiva neben Harendranaths Wohnhaus, das kutumbada pancätigE statt. Hierbei 
werden Fragen erörtert, die vor allem die Familie (Kutumba) der Veranstalter 
sowie Angelegenheiten mit ihnen verbundener Kastengenossen betreffen. Das 
kutumbada pancätigE erstreckt sich über einen beträchtlichen Teil des Morgens. 
Bei den Beteiligten sind Engagement und Betroffenheit zu spüren. Der große 
Raum des cävadi ist gedrängt voll von Menschen,“ hauptsächlich Angehörigen 
und Kastengenossen der Veranstalterfamilie, und erfüllt von den laut hallenden 
Klängen der Orchestermusik. Die daivas nehmen auf Schemeln inmitten des 
Raumes Platz, auf drei Seiten umringt von ihren Anhängern, während der Raum 


88 Das cävadi für Järandäye befindet sich seitlich neben dem Wohnhaus der Veranstalterfami- 
lie. In der Halle steht eine große hölzerne Bank bzw. Schaukel (sie hat sowohl Beine als 
auch eine Deckenaufhängung mittels Ketten) für Järandäye, auf der während der Festtage 
seine Paraphemalien aufgebaut sind. Das restliche Jahr über bekommt er dort von dem 
Püjäri regelmäßig ein kleines Messingfäß voll Wasser sowie einige Blüten. 
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vor ihnen bis hin zur Schaukel Järandäyes den Püjäris und den wichtigsten 
Honoratioren vorbehalten ist sowie den Personen, die im Folgenden zur Kon- 
sultation vor den daiva treten. Im Unterschied zu dem pancätigE auf dem Feld 
und am säna sind im cävadi sehr viele Frauen unter den Anwesenden und 
Ratsuchenden. Die Frauen stehen geschlossen zur Rechten ihres daiva. Das Or- 
chester, zu dessen Klang der daiva eingezogen war, verstummt, Järandäye spricht 
ein nudi, in dem er erneut Bezug auf die Geschichte des päddana nimmt und 
ferner seine Zufriedenheit über den bisherigen Verlauf des Festes zum Ausdruck 
bringt. 

Sich hier als „Satyanäte‘‘ bezeichnend sagt er, er sei ein daiva, den „seine“ 
Familie, insbesondere die Frauen, brauchten. Die Milch, die die Familie ihm dar- 
bringe, sei nicht so wichtig wie die Familie selbst, die wie Milch für ihn sei. Er 
werde dafür sorgen, daß keine unreife Frucht von diesem Ast falle.” Wenn er 
Schönheit besitze, so liege diese in den Händen der Familie. Wenn sie Schönheit 
besäßen, so liege diese in seiner Hand. Neben den Segnungen ist diese Sitzung 
hauptsächlich gesundheitlichen und familiären Problemen gewidmet. Diese 
werden dem daiva von Bä Püjäri vorgetragen, an den sich die Ratsuchenden 
zunächst wenden, da sie selbst den daiva nicht direkt anreden dürfen. Bä Püjäri 
ist der Kastenälteste und Sprecher jener biruveru-Gruppe, die bis zur Landreform 
Pächter der Veranstalter-Familie sowie des daiva waren. Eine ältere Frau beklagt 
sich weinend über das Verhalten ihres Ehemannes, der seinen Verpflichtungen ihr 
gegenüber nicht nachkomme und sie verlassen habe. Järandäye erkundigt sich 
nach weiteren Einzelheiten. Es stellt sich heraus, daß der Frau ihrerseits keinerlei 
Verfehlungen vorzuwerfen sind. Dies wird durch mehrere Dorf- und Kastengenos- 
sen bestätigt. Järandäye tadelt daraufhin unter allgemeiner Zustimmung den 
abwesenden Ehemann, der sich geweigert hatte, vor ihm zu erscheinen. Dies 
erlöste die Frau wahrscheinlich von Selbstzweifeln und sprach sie öffentlich von 
Mitschuld frei, während der Ehemann zumindest sozialen Druck zu gewärtigen 


89 Er vergleicht die Familie also mit einem Baum, die einzelnen Mitglieder mit Früchten, die 
zu voller Reife gelangen sollen; der Vergleich sagt aus, daß er vorzeitigen Tod in der 
Familie verhindern wird. Als eine Frau sich beklagt, daß ihr Sohn, der das Dorf verlassen 
hat, sich seit über einem Jahr nicht gemeldet hat, greift der daiva den Fall mit der 


Formulierung auf „Du hast also dein kleines Pflänzchen verloren ...“ und setzt damit die 
Vegetationsmetaphorik fort. 
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hat und dem psychologischen Druck einer öffentlichen Schuldzuweisung durch 
den daiva ausgesetzt wird. Solche Schiedsrichter-Sitzungen mit dem daiva dürften 
für die meisten Dorffrauen die einzige Möglichkeit darstellen, ihnen widerfahre- 
nes Unrecht in einer, wenn auch begrenzten, Öffentlichkeit mitzuteilen und 
verbindliche Einschätzungen sowie Ratschläge und Abhilfe in schwierigen Situa- 
tionen und bei Krankheit zu erhalten. 

In weiteren Segensreden nennt Järandäye die Familie „sein großes Metallgefäß 
voller Milch‘; umgekehrt sei er wie Milch für sie und nähre sie mit amruta aus 
seiner rechten Brust. Wörtlich fährt er fort: „Auf diesem Boden (mannu) seid ihr 
in die Wiege gefallen. Ich beschütze eure Kinder in der Wiege und im Mutterleib. 
Unter meiner Achselhöhle hüte ich euch. Ich hüte euch wie Edelsteine in einem 
Schmuckkästchen. Ihr habt mich verehrt und mir Blumenkränze gegeben. So wahr 
ich hier stehe, umgeben von dem Duft der Blüten auf meiner Brust, werde ich 
dafür sorgen, daß dieser Duft nicht vergeht. Ich behüte euch wie die Jasminkränze 
auf meiner Brust und werde den Duft bewahren. Ich werde euch beschützen. 
Nicht nur, daß ein Baum einen Platz und eine Befestigung braucht, er braucht 
auch Wasser. Diese beiden Verantwortlichkeiten habe ich für euch. Ich werde die 
Pflanzen sprießen und gedeihen lassen und ihnen Früchte zur Freude geben, und 
ihre Süße werde ich euch zuteil werden lassen. In welchem Ausmaß ich euch 
behüte und euch glänzen und erstrahlen lasse, das wißt ihr nicht. Nur Gott 
Mafijunätha und diese unvergängliche Erde und ich wissen es. Ich bin wie die 
Nadel, ihr folgt mir wie der Faden; ihr seid wie die Nadel, ich folge euch wie der 
Faden.“ Schließlich nimmt Järandäye einen Teller mit Milch entgegen und trinkt 
davon, während das Orchester erneut aufspielt. Dann bringt er seine Zufriedenheit 
zum Ausdruck. Er habe Milch getrunken und sei dadurch „kühl“ (d.h. befriedigt) 
geworden. „Wie eine Quelle, die emporsprudelt und wie Milch, die aufkocht“, 
lasse er diesen Ort gedeihen. 

Nachdem er sein Schwert zurückbekommen hat, überträgt er Kraft und Stärke 
(dairya) auf seine Anhänger, indem er ihre Hände mit der Schwertspitze berührt. 
Er versichert ihnen, sie wie eine Festung zu beschützen. Dann berichtet er von 
seiner Begegnung mit dem Gott Mafijunätha auf dem Felsen Mafjal PädE, wo er 
dem Gott seine Hilfe gegen eine Streitmacht aus dem Süden angeboten habe. Der 
Gott sei hilflos gewesen, und er habe ihn unterstützt. Nach erfolgreicher Hilfe 
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hätten sie bestimmte Abmachungen über ihre jeweiligen Rechte getroffen.” In 
diesem Zusammenhang erklärt er auch, warum er dem Ort den Namen Jära 
gegeben habe. Er sei selbst zum Steinmetz geworden und habe die steinerne Säule 
des Tempels hergebracht.”' Ein weiteres Mal äußert er seine Zufriedenheit über 
das Fest und rekapituliert dabei dessen Verlauf. Wer es gesehen habe, freue sich 
darüber; und selbst, wer nur davon gehört habe, freue sich. Feierlich kündigt er 
an, das cävadi zu verlassen. Dann überschreiten beide daivas rückwärts die 
Schwelle. 

Der dritte Bereich der Schiedsrichter- bzw. Entscheidungstätigkeit Järandäyes 
in Jära, das sankesada pancätigE, erstreckt sich auf Angelegenheiten, die ihn 
selbst, seine Verehrung, sein säna und seinen übrigen Besitz betreffen. Dieser 
Bereich wird im Anschluß an die Sitzung im cävadi oben im Hof des säna 
abgehandelt. Im Unterschied zu der Rechtssprechung am nyäyastäna im Feld 
stehen hier eher Entscheidungen (tirmäna) im Mittelpunkt, die seine Helfer 
(sankesi) sowie seine Pächter (vokkelu) betreffen. 1987 ging es z.B. um Gelder, 
die für das Pflastern des Tempelhofes gesammelt worden waren. Der daiva ließ 
sich die Abrechnungen vorlegen und entschied über das weitere Vorgehen. 

Nach dem pancätigE erhält der daiva Essen (ävära pancämruta, vgl. Abb. 44) 
sowie einen Hahn, dem vor ihm der Hals durchgeschnitten wird (3.11). Dann 
segnet er seine Anhänger zum letzten Mal mit dem Schwert (dairya korpini) und 
bittet um Erlaubnis sich zurückzuziehen (piriyuni). Er wird vom Püjäri dreimal 
mit Wasser besprenkelt, schreit dreimal und verläßt seinen Verkörperer (3.12). 
Dieser sinkt zusammen, verneigt sich dann vor dem säna und tritt ab. 


90 Auf dem Felsen habe er auch sieben Mädchen unsichtbar gemacht, die er hier als siris 
bezeichnet. Vgl. zu der ganzen Episode auch TEXT 3. In einer sehr schwer verständlichen 
Passage heißt es ferner, er habe seine steinerne Schaukel auf dem Felsen durch eine 
En ersetzen lassen und dort fapas getrieben, als Mafijjunätha sich an ihn gewandt 

abe. 


91 Dabei leitet er Jära von dem Verb Järuni ab, das „[über den Boden] schleifen, rutschen, 
gleiten lassen“ heißt, 
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Im Bereich der Rituale kommt das Wesen des Gottes in mehrfacher Weise zum 
Ausdruck: In sprachlichen Äußerungen, speziell den nudi-Reden; in der Ikonogra- 
phie im weitesten Sinne; und schließlich in den nonverbalen Handlungen. In 
diesem Abschnitt möchte ich vor allem den Inhalt der nudis untersuchen und das 
Verhältnis umreißen, in dem die Erzählung des päddana zu diesen steht. Die 
nudi-Reden stellen eine wichtige Ergänzung einerseits zu den nonverbalen 
Elementen des Rituals und andererseits zum Inhalt der päddanas dar. Wie die 
päddanas sind sie Bestandteil des Rituals und reflektieren es gleichzeitig — jedoch 
in anderer Weise als jene. Sie haben drei inhaltliche Schwerpunkte: Die statt- 
findenden Rituale selbst; Segnungen und Äußerungen der Zufriedenheit; und 
schließlich die Wiedergabe der Erzählung des päddana in anderer Form.” Ihr 
inhaltlicher und formaler Aspekt sind eng miteinander verbunden. Hierzu gehören 
das Sprechen in der ersten Person, eine spezielle Diktion, die zwischen äußerst 
schnell und eher leise gesprochenen Passagen und heiser herausgeschrieenen 
Sequenzen abwechselt, und die direkte Anrede der Anwesenden. Von Bedeutung 
für alle Bereiche der nudis ist, daß sie eine Selbstverherrlichung des daiva 
darstellen und daß sie durch mehrfache Wiederholung im Verlauf der Rituale 
diese ebenso strukturieren wie z.B. der ikonographische Aufbau und der Umgang 
mit der Besessenheit. 

Im Unterschied zu den päddanas beziehen sich die nudis wiederholt und im 
Detail auf das vor sich gehende Ritual, dessen Bestandteil sie sind. Sie nennen 
dessen Elemente und beschreiben den Ablauf in einer zeremoniellen Form von 
Rückblicken und Ankündigungen. Bei den beschriebenen Ritualen stellte der 
zweite Teil der ersten Rede des Pätri den ersten derartigen Bezug her (2.3). Dabei 
rekapitulierte er den Verlauf des Festes bis zum gegenwärtigen Moment und 
forderte dann zur Prozession um den Tempel auf. Sein zweites nudi bot dem- 


92 Einem vierten Aspekt, der Nennung und Bestätigung von Rechten und Verpflichtungen, 
kam bei den Festritualen in Jära keine so zentrale Bedeutung zu wie in vielen anderen 
Fällen. Lediglich die Bezüge auf Abmachungen mit dem Gott Mafijunätha lassen sich so 
verstehen. In gewisser Weise gehört ferner das Nennen der Elemente des Rituals hierher, 
da dieses auch die Rechtmäßigkeit von und den Anspruch auf deren Durchführung fest- 
schreibt. 
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gegenüber einen Ausblick auf mehrere noch folgende Elemente des Rituals (2.5). 
Die nächste diesbezügliche Rede wurde von dem durch seinen Gottestänzer ver- 
körperten Gott nach dem nudikattu im Feld am Thron des Königs bzw. Fürsten 
gehalten (3.8). Sie nannte sowohl die schon durchgeführten als auch die noch 
anstehenden Schritte des Festrituals und war verbunden mit dem Ausdruck von 
Zufriedenheit. Ganz ähnlich äußerte sich der daiva ferner auch zu Beginn und 
gegen Ende des kutumbada pancätigE noch einmal (3.10). Durch diese Praxis 
wird den genannten Komponenten gesteigerte Bedeutung verliehen und ferner die 
ordnungs- und traditionsgemäße Durchführung des komplexen sechzehnstündigen 
Rituals bestätigt. 

Eine weitere wichtige Komponente der nudis stellen die häufigen direkten 
Anreden der Beteiligten und die in dieser Form ausgesprochenen Segnungen dar. 
Sie sind eng verbunden mit nonverbalen rituellen Handlungen wie dem „Geben 
von Stärkung‘ (dairya korpini) durch Berührung mit der Schwertspitze. Ferner 
drückt der daiva im Zusammenhang mit seinen Segensworten auch seine Freude 
bzw. Zufriedenheit (santösa) mit dem Fest, den Gaben und seinen Anhänger aus. 
Diese Äußerungen von Freude sowie die Segnungen, Stärkungen und Zusagen 
von Schutz und Hilfe bilden ein Element der Rituale und des Kultes, das in den 
päddana-Texten nicht in dieser Weise und in diesem Maße zum Ausdruck 
kommt.” Nur an den Ritualen und ganz besonders an den Reden läßt sich auch 
die enge Verbundenheit und Innigkeit erkennen, die zwischen dem daiva und 
seinen Anhängern herrscht. In seinen nudis betont der daiva immer wieder die 
Gegenseitigkeit des Verhältnisses, dessen besondere emotionale Qualität auch in 
den von ihm gewählten Bildern zum Ausdruck kommt. So sagt er beim 
kutumbada pancätigE (vgl. S. 103), seine Schönheit liege in den Händen der 
(Veranstalter-) Familie, die der Familie in seinen Händen. Sie seien Milch für ihn, 
er sei Milch für sie. Er sei die Nadel, sie der Faden; gleichzeitig seien sie die 
Nadel und er der Faden. Die Blumenkränze, die sie ihm dargebracht haben, und 
deren Duft werden zur Metapher für sie selbst, die von ihm gehütet werden. 
Neben inniger Vertrautheit kommt in all diesen Bildern auch das Gefühl von 


93 Zwar läßt Järandäye Abbus Garten gedeihen und hilft Jatti, die Probe zu bestehen; im 
ersten Fall entstehen daraus jedoch erst die weiteren Schwierigkeiten, im zweiten Fall ist 
der daiva selbst die Ursache für das Abhalten der Probe. In diesen und ähnlichen Fällen 
trägt die Hilfe des daiva in den Texten eher ambivalente Züge. 
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Verantwortung zum Ausdruck, das der daiva und seine Anhänger füreinander 
empfinden. 

Schließlich enthalten die nudis Bezüge auf den Inhalt des päddana, der jetzt 
jedoch explizit mit der aktuellen Situation in Beziehung gesetzt wird. Insofern 
stellen sie ein Bindeglied zwischen päddana-Erzählung und Ritual dar. Indem die 
nudi-Reden sowohl vom Pätri als auch vom Pambada-Verkörperer gehalten wer- 
den, verstärken sie auch die Kontinuität zwischen den einzelnen Abschnitten des 
Rituals. Eine gewisse Sonderstellung im Verhältnis zwischen päddana und nudi 
nimmt das nudikattu ein. Dabei handelt es sich um eine in der ersten Person vom 
Pambada gesprochene Prosaversion des päddana-Textes, dessen Überlieferung in 
den Händen der Pambadas liegt.’* Bedeutsam ist dabei zum einen, daß der daiva 
sich durch Aufrufen des Festveranstalters mit seiner Geschichte ausdrücklich und 
direkt an diesen wendet, und daß er mit feststehenden Formeln der Verherrlichung 
von diesem unterbrochen wird. Zum anderen weist auch der Zeitpunkt, zu dem 
das nudikattu gesprochen wird, auf dessen zentrale Bedeutung hin: Es findet 
unmittelbar nach der Überreichung der badikära-Nuß und vor Abnahme des muga 
statt. Schließlich betont auch der Wortbestandteil kattu (bindende Abmachung, 
Tradition) die autoritative Kraft dieser Äußerung des daiva. 

Sowohl in den Reden des Pätri als auch in denen des Pambada wurden 
Einzelheiten über Jarandäye erwähnt, die das in Jära rezitierte päddana nicht 
enthielt. So bezog sich der Pambada in seinem nudi im cävadi auf die Begegnung 
zwischen Järandäye und dem Gott Mafijunätha auf dem Felsen Mafijal pädE - 
eine Episode, die in TEXT 5 nicht vorkommt. TEXT 3 hingegen berichtet von 
diesem Vorfall. Das nudi enthielt jedoch gegenüber TEXT 3 noch weitere Einzel- 
heiten. Dazu gehörte die Erwähnung einer steinernen und einer goldenen Schaukel 
auf dem Felsen und die Etymologie des Ortsnamens „Jära‘“, die mit dem 
Transport der von Mafijunätha geschenkten Steinsäule nach Jära in Verbindung 
gebracht wurde. 

Das beim Ritual rezitierte päddana scheint demnach seinen eigenen erzäh- 
lerischen Kompositionsprinzipien zu folgen, nach denen eine bestimmte Auswahl 
von Episoden getroffen wird. Die Begegnung mit Mafjunätha und die Erzählung 
von dem Stein, den Abbu Baidödi findet, wären in demselben Text kaum kom- 


94 Vgl. das nudikattu TEXT 10 und die Bemerkungen dazu in Kap. 4.1. 
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patibel. Der Vergleich zeigt, wie unabhängig voneinander die einzelnen Ge- 
schichten der päddanas häufig sind, wo die Grenzen einer erzählerisch sinnvollen 
zeitlichen und räumlichen Verknüpfung für den Sänger zu liegen scheinen, und 
welche Rolle Gattung und Kontext bei der Herstellung des tatsächlich rezitierten 
Textes spielen. Ferner wird deutlich, daß im Bewußtsein der Beteiligten der Inhalt 
des vor Ort rezitierten päddana anscheinend nur eine Auswahl aus den Taten des 
Gottes darstellt.’ 

Wie der Pambada bezog sich auch der Pätri auf Einzelheiten, die in dem in 
Jära rezitierten päddana nicht vorkamen, zum Teil jedoch in anderen Texten des 
Korpus.” Im Unterschied zu den nudis des Pambada berichtete das erste nudi 
des Pätri jedoch zum Beispiel von der Herabkunft Järandäyes vom Berg Kailäsa 
des Gottes Märudra. Damit stellte er einen Bezug zu sanskritischer Mythologie 
her, der in den päddanas des hier untersuchten Korpus überhaupt nicht vorkommt, 
jedoch gelegentlich in Texten der Nalikes anzutreffen ist. Auf diese Weise setzte 
er die Geschichte Järandäyes sozusagen nach hinten fort. BLACKBURN bezeichnet 
vergleichbare Vorgänge bei Volksepen sehr treffend als „backward-building‘, also 
ein Anbauen nach hinten, ein Vorschalten, das z.B. einem Helden nachträglich 
mythologische Ursprünge verleiht (zuletzt 1989, 31 und passim). 

Daß gerade der Pätri diesen Schritt hinaus aus der Orts- und Erdgebundenheit 
des Gottes vollzog, dürfte mit seiner unterschiedlichen Perspektive zusammen- 
hängen. Grundsätzlich sind die Pätris jeweils nur für eine einzige Gottheit wie 
Järandäye oder Jumädi zuständig, während die meisten Pambadas acht bis zehn 
verschiedene Gottheiten verkörpern können. Während früher ortsansässige Pätris 
bestellt wurden, die „ihrer‘“ Gottheit nur an einem einzigen Tempel als Medien 
dienten, finden sich heutzutage nicht mehr genug geeignete Personen vor Ort, die 


95 Geringfügigere Variationen sind auch zwischen den beiden päddana-Rezitationen in Jära 
zu beobachten: So erwähnte Järappa in der zweiten Rezitation ein Detail, das in der ersten 
(TEXT 5) nicht vorkam, jedoch in TEXT 4 enthalten ist, nämlich, daß der Herr von 
Tiruvädi Jatti mit Domenruten schlagen lassen wollte, Diese Ergänzung gegenüber dem 
ersten Text dürfte darauf zurückzuführen sein, daß das päddana mit der Tötung des Herrn 
von Tiruvädi endete und die Dramatik der Schlußszene dadurch verstärkt wurde. 


96 So erwähnte er - wie TEXT 4 —, daß der daiva die Fürsten von Külüru zwang, ihre Ehren- 
schaukel mit ihm zu teilen. 


ren — 
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das erforderliche Berufungserlebnis haben?” Als Folge dieser Entwicklung 
werden populäre Pätris wie Ananda für Järandäye und Mahabala für Jumädi in 
der Festsaison an Dutzende von Tempeln „ihres“ Gottes eingeladen. Die große 
Mobilität der modemen Pätris hat auch Einfluß auf den Inhalt der nudis. In 
Kenntnis einer Vielzahl lokaler Varianten versuchen sie, größere Zusammenhänge 
herzustellen. Hinzu kommt, daß Männer wie Änanda Pätri z.B. auch Tempelfeste 
an den brahmanischen Tempeln und Aufführungen von Stücken des Yaksagäna- 
Volkstheaters durch von den großen Tempeln unterhaltene Truppen besuchen. 
Auch auf diesem Wege könnten sanskritische Mythologeme Eingang in seine 
nudis finden.’® Ferner läßt sich — über das feste überlieferte Bild- und Formelin- 
ventar hinaus — eine Tendenz zur Verallgemeinerung und Standardisierung 
beobachten, da Pätris, die pro Saison an sechzig bis siebzig Tempel eingeladen 
werden, die lokalen Verhältnisse nicht so gut kennen wie ortsansässige Pätris und 
sich daher weniger detailliert darauf beziehen können.” 

Einen weiteren Bereich, der mit den in päddana und nudi beschriebenen Er- 
eignissen in Beziehung gesetzt werden kann, stellen informelle Berichte der 
ortsansässigen Anhänger des Gottes dar. Das folgende Beispiel des Püjäri Haren- 
dranath zeigt, wie stark für ihn das Erleben seiner Umgebung von der dort lokali- 
sierten päddana-Handlung geprägt ist. Diese und seine Lebenswelt erscheinen 


97 Einige solcher Berufungsgeschichten werden im CENsUSs (1971, 116-129) wiedergegeben. 
Berufungs- und Lebensgeschichte von Mahabala Pätri plane ich zu einem späteren 
Zeitpunkt zu veröffentlichen. 

98 Beim Yaksagäna handelt es sich um eine kanaresische Theaterform, die jedoch in den 
letzten Jahren zunehmend auch Stücke auf Tulu oder Mischformen produzierte, in denen 
unter anderem Stoffe aus den päddanas verarbeitet und mit denen lokaler sanskritischer 
Mähätmyas sowie epischer und puranischer Mythologie in Beziehung gesetzt werden. Als 
Quelle für die Verbindung des daiva mit dem Kailäsa käme z.B. ein populäres Stück in 
Frage, in dem vier daivas zwischen dem Kailäsa und dem Tululand hin und her wechseln 
(auf dem Kailäsa unterhalten sie sich mit Siva auf Kanaresisch, unter sich sprechen sie 
Jedoch Tulu). 

99 Ein extremes Beispiel bot das Jahresfest Järandäyes 1987 in Töküru (vgl. Kap. 2.2, TEXT 
4). Nachdem der alte einheimische Pätri kurz zuvor verstorben war, Konnte man nur mit 
Mühe und im letzten Moment einen Ersatzmann finden. Diesem mußten bei den nudis 
vom Mülya Püjäri sogar die Namen der Honoratioren souffliert werden, die ein Recht auf 
direkte Anrede durch den daiva haben. Aufgrund dieser Probleme wurden seine nudis auf 
ein Minimum reduziert, während dem langjährigen Pambada-Verkörperer eine ent- 
sprechend wichtigere Rolle bei den Konsultationen, Schiedsentscheidungen und Segnungen 
zufiel. 
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untrennbar miteinander verbunden. Er zeigte mir die Schauplätze der päddana- 
Handlung und berichtete von der Geschichte des Tempels, seines Hauses und des 
ganz in der Nähe befindlichen einstigen Hauses der Abbu Baidedi, Heldin des 
päddana und seine Vorfahrin.'” 

Die Verehrung Järandäyes in Jära war gegen Ende der vierziger Jahre zum 
Erliegen gekommen (siehe Abb. 40). 1980 ließ Harendranath den Tempel 
renovieren, in dem 1981 nach mehr als dreißigjähriger Unterbrechung zum ersten 
Mal wieder Festrituale stattfanden. Bei den Gesprächen mit Harendranath wurden 
die Umstände deutlich, die zur Renovierung und Erweiterung der Tempelanlagen 
sowie auch seines Wohnhauses führten. Anlaß war eine Landaquirierung durch 
die Regierung für das große Hafenprojekt von Panambüru, dem schon viele 
wichtige Stätten der lokalen Gottheiten zum Opfer gefallen sind. Das Projekt 
umfaßt auch den Abbau und Export von Granitgestein. Die Nachfahren Abbu 
Baidedis hatten deren Haus in Paddäyi Paräri Töta und das umliegende Land 
bereits vor mehr als zwanzig Jahren an die Regierung verkaufen müssen. Von 
dem erst später ausgezahlten Erlös wurden die Bau- und Renovierungsarbeiten 
finanziert. Das Haus Abbus lag etwa eineinhalb Kilometer westlich vom 
Wohnhaus Harendranaths und war von dessen Verwandten bewohnt worden. Nach 
dem Verkauf wurde es dem Verfall überlassen, das Land lag brach. Die Ruinen 
des Hauses und des cävadi sind noch zu sehen, während die Menschen und ihre 
daivas das Grundstück verlassen haben. Auf den Ländereien ihrer Verwandten 
diesseits eines dort verlaufenden Kanals haben sie sich eine neue Bleibe gesucht. 

Durch dieses zur Zeit des Jahresfestes normalerweise ausgetrocknete Kanalbett 
sollen die Leute der Fürsten von Külüru zum Garten Abbu Baidedis gekommen 
sein, um ihr Gemüse zu rauben. Auf demselben Weg soll bis 1947 alljährlich, 
sowie auch noch einmal zu Beginn der achtziger Jahre, ein Nachfahre jener Für- 
sten zu Pferde gekommen sein, um den daiva Järandäye bei dessen Fest um 
Entschuldigung für das Verhalten seiner Vorfahren zu bitten und mit ihm ge- 
meinsam Öffentliche Angelegenheiten zu entscheiden. Harendranath zeigte mir 
den letzten Teil des Weges, den der Fürst nahm, und die Stelle, wo er vom Pferd 
stieg und Mitglieder einer Bant-Familie ihm die Füße wuschen. Die letzten 


100 Mir geht es hier nicht um eine Scheidung von Faktum und Fiktion, sondern um Sinn und 


Bedeutung, die die Vorstellungen und die Formen, in denen sie geäußert werden, für die 
Betreffenden haben. 
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Schritte zu seinem Thronsessel im Feld habe er zu Fuß zurückgelegt. An dem 
erwähnten Kanal führe auch der Weg entlang, den seine Vorfahrin zum Mu- 
schelnsammeln zur Furt von Sorabi genommen habe. In Übereinstimmung mit 
TEXT 4, aber im Unterschied zu dem in Jära rezitierten TEXT 5, nahm der Püjäri 
an, Jatti sei der Sohn Abbu Baidedis gewesen. Er berichtete ferner, daß der Stein, 
den Abbu Baid2di gefunden habe, später zum Grundstein von Järandäyes cävadi 
geworden sei. 

Zum letzten Teil der päddana-Erzählung, der Konfrontation zwischen 
Järandäye und dem Herm von Tiruvädi, trug Harendranath folgende Einzelheiten 
bei: Der Gott habe die ganze Familie derer von Tiruvädi getötet und in den 
Brunnen geworfen. Dann habe er einen Stein darauf gelegt, der noch heute hinter 
dem Haus des Püjäri zu sehen ist und brändi kallu, „Stein der Brahmanenfrau“, 
genannt wird. Während alle anderen auf der Stelle getötet wurden, sei der „Kö- 
nig“ (d.h. der Gutsbesitzer) auf den Berg geflohen, auf dem Järandäyes Tempel 
steht, und erst dort von ihm getötet worden. In Erinnerung seines Todes habe man 
das Tiruvädi citte errichtet. 

Ein weiterer Punkt betrifft den in TEXT 3 und in den nudis erwähnten Felsen 
manjal pädE. Auch er ist Bestandteil der realen Topographie der Gegend und 
liegt zwei bis drei Kilometer nordwestlich von Järandäyes Bergtempel in Jara. 
Mittlerweile ist er weitgehend dem oben erwähnten Granitabbau zum Opfer 
gefallen. Auf die Begegnung Järandäyes mit dem Gott Mafijunätha, die auf 
diesem Felsen stattgefunden haben soll, bezog sich auch Harendranath in seinen 
Erläuterungen. Wie der Pambada in seinem nudi erwähnte er, daß sich dort ein 
steinerner Sitz bzw. eine Bank des Gottes befunden habe und daß Järandäye dort 
sieben Mädchen unsichtbar machte. Im Unterschied zu päddana und nudi, die 
keine Begründung hierfür gaben, sagte der Püjäri, die Mädchen hätten den büta 
Maindalu beleidigt.'”" Zur Strafe habe der Gott sie verschwinden lassen. 

Auch die Hilfe des daiva für den Gott Mafijunätha erklärte er anders als TEXT 
3 und das nudi, und zwar mit einer bekannten Geschichte, die den Legenden um 
den Eber-büta Pafjurli entstammt. Annappa Pafjurli aus Dharmasthala, ein 
besonders mächtiger daiva, sei zum Tempel Mafjunäthas gekommen, um das 
lingam aus dem Sanktum zu rauben. In dieser Situation sei Järandäye dem Gott 


101 Vgl. zu diesem weiblichen büta CLAUS 1979b. 
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zur Hilfe gekommen und habe gegen Pafijurli gekämpft. Der Gott habe schließlich 
einen Kompromiß geschlossen. Die Einbeziehung Pafjurlis könnte darauf zurück- 
zuführen sein, daß auch dieser daiva - ebenso wie Maindalyu — in Jära einen Tem- 
pel hat und von Harendranath verehrt wird. Auf diese Weise wird ein Bezie- 
hungsgeflecht zwischen den an demselben Ort verehrten Gottheiten geschaffen. 

Die lokalen Verhältnisse, insbesondere die Lokalgeschichte, bilden einen 
wichtigen Hintergrund für das Verständnis der Festrituale. Auf Harendranaths 
Rolle bei dem Neubeginn der Verehrung Järandäyes zu Beginn der achtziger 
Jahre sowie auf die Veränderungen der Besitzverhältnisse und den möglicherweise 
mit dem erzwungenen Landverkauf einhergehenden neuen Wohlstand seiner 
Familie, der die materielle Grundlage dafür bildete, ist bereits hingewiesen 
worden. Die Wiederbelebung des Kultes der Vorfahren und die Renovierung der 
Kultstätten markiert jedoch immer auch einen sozialen und psychologischen 
Neuanfang, der bezeichnenderweise gerade in der Fortsetzung bzw. Wiederauf- 
nahme überkommener Traditionen besteht. Die Rückbesinnung auf die Götter der 
Familie oder des Dorfes wird oft auch als Ausweg aus familiären oder wirt- 
schaftlichen Schwierigkeiten angesehen, die normalerweise auf die Vernachlässi- 
gung des Kultes der Ahnen zurückgeführt werden. Umgekehrt verdankt man 
Wohlstand seinem daiva und schuldet ihm einen Anteil davon. Der Ausbau und 
die Verschönerung seiner Kultstätten, die Anschaffung wertvoller Paraphernalien 
aus Silber oder Gold und die prächtige Ausrichtung der Jahresfeste stellt die 
segensreichste Verwendung von Reichtümern dar. Der Reichtum des daiva ist 
Ausweis und Spiegel des eigenen Gedeihens.'? 

Dies ist der Vorstellungshintergrund, auf dem Harendranaths Bemühungen zu 
sehen sind. Hinzu kommen jedoch noch einige Besonderheiten, die mit den 
veränderten sozialen, politischen und wirtschaftlichen Verhältnissen seit der 
Unabhängigkeit und besonders seit der Landreform zu tun haben, sowie mit den 
Auswirkungen des erwähnten Industrieprojekts und der Landaquirierung. Bei 
einem der ersten Feste nach der Renovierung im Jahre 1981, bei dem anscheinend 


102 Dieser materielle Aspekt der Segnungen des daiva wird als Bestandteil eines gott- 
gegebenen Gedeihens angesehen wie Kindersegen und Verschonung vor Krankheiten. 
Das Gedeihen ist äußeres Zeichen der Rechtschaffenheit und Gottgefälligkeit eines Men- 
schen. Werte wie Besitzlosigkeit und Weltabgewandtheit haben dagegen in dieser 
Vorstellungswelt keinen Platz und sind ihr fremd. 
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noch alle wichtigen Kastengruppen vertreten waren, kam es zwischen dem 
Fürsten von Külüru, den Bant-Bauern, den Brahmanen und den Palmsaftzapfern 
zu einer Auseinandersetzung über die rituelle Vorherrschaft, die Harendranath, als 
Besitzer des Tempels und Financier der Renovierung, anscheinend für seine 
Familie beanspruchen wollte. Es ist anzunehmen, daß demgegenüber der Gutsherr 
von Päfijja z.B. auf die Rechte seiner Familie pochte, den Ansprechpartner des 
daiva (gadipattunäry) zu stellen und dabei von seinen Kastengenossen unterstützt 
wurde. Die Bant-Bauem sollen auch den Brahmanen entsprechend beeinflußt 
haben. Demgegenüber dürften sich die ehemaligen Pächter der Gegend, die auch 
jetzt noch an dem Fest teilnehmen, eher auf die Seite ihres Kastengenossen und 
ehemaligen Gutsherren Harendranath gestellt haben. Die Position Järandäyes 
schwankt daher derzeit zwischen der des Gottes eines mäganE und einer einzigen 
Familie, wobei es eben auch von der Machtposition einer Familie abhängt, ob ihr 
daiva als Gott des ganzen mäganE anerkannt wird. 

Dies erklärt auch eine Beobachtung bei der ersten päddana-Rezitation. Diese 
wäre erwartungsgemäß am Ort des Festrituals, also in Jära, beendet worden. Der 
Pambada Järappa setzte die Erzählung jedoch über die Abbu Baid&di-Geschichte 
hinaus mit einer in Külüru spielenden Episode fort. Die eben beschriebenen 
Verhältnisse und das Arrangement beim Ritual, das diese widerspiegelt, machen 
deutlich, daß genau die drei Personen, um die es in dieser letzten Episode ging, 
auch die Haupthonoratioren bei den Ritualen hätten sein sollen, nämlich der Herr 
von Pänja als gadipattunäru, der Fürst von Külüru als Herr des mäganE und der 
Brahmane Maiyyeruy als Vertreter des nahen Visnumürti-Tempels, des brahmani- 
schen Tempels des mäganE.'” Die Geschichte wurde jedoch nicht zu Ende 
erzählt. Nachdem der Pambada zunächst sehr ausführlich rezitiert hatte, erhielt er 
gegen Ende plötzlich ein Zeichen des Püjäri Harendranath, daß es jetzt genug sei, 
und fügte daraufhin den Invokationsabschnitt an. Hierin kam möglicherweise der 
Wunsch des Püjäri zum Ausdruck, den Mythos und das Fest stärker auf seine 
eigene Familie und seine Vorfahren hin zu orientieren. Dem schlossen sich auch 
der Pätri und der Pambada in ihren nudis an, in denen sie sich immer wieder an 
Jatti wandten. Gleichzeitig wurde jedoch durch die leeren Thronsessel, den 


103 Während die beiden Ehrensessel für den König und den Brahmanen leer blieben, 
übernahm Harendranath z.T. die Funktion des Herren von Päjja Guttu als Festver- 
anstalter. 
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Ausflug und das mäganE pancätige sowie weitere inhaltliche und strukturelle 
Elemente des Rituals der Anspruch für Järandäye aufrechterhalten, daiva des 
gesamten mäganE zu sein.'” 

Die jeweiligen Modalitäten der Verehrung hängen eng mit diesem Status zu- 
sammen. Sie reichen von einfachen bis zu sehr aufwendigen Formen, je nach den 
Möglichkeiten und dem Status der Verehrer. So gab sich, dem Zeugnis der Texte 


zufolge, Järandäye bei Abbu Baiddi damit zufrieden, daß sie ein Lehmpodest 
errichtete, seinen Stein darauf aufstellte, täglich eine Kokosnuß daran zerschlug, 
deren Wasser darübergoß und ein Licht davor entzündete. Von den Battas ver- 
langte er dagegen eine silberne Schaukel (TEXT 3 und 4) bzw. Pferd, Schirm und 
Fackel (TEXT 1) und von anderen Verehrern einen Tempel und ein Fest mit 
Prozessionswagen. Diese Unterschiede beziehen sich auch auf die zwischen 
individueller Verehrung durch einzelne Personen oder Familien einerseits und 
ganze Dörfer oder noch größere Einheiten andererseits. So läßt sich Järandäye 
z.B. in Töküru (TEXT 4) zunächst im Gutshaus des Alveru,'® eines wohlhaben- 
den Bauern aus der Bant-Kaste, nieder und möchte später vom ganzen mäganE 
verehrt werden. Als die Leute des mäganE einverstanden sind, wird ein Tempel 
gebaut und ein gemeinschaftlich veranstaltetes Fest findet statt. Gleichzeitig bleibt 
Järandäye jedoch auch die spezielle Familiengottheit des Alvery, in dessen 
Gutshaus seine Paraphemalien aufbewahrt und jährlich in einer Sänfte zum Fest | 
gebracht werden. 

Den Texten zufolge erlangt ein daiva erst dann das Recht auf ein öffentliches 
Fest mit Verkörperung durch Spezialisten, wenn er durch die Verbindung mit 
einem Grundbesitzer der Bant-Kaste selbst zum Herrscher über bestimmte Lände- 
reien geworden ist. Seine Verbindung mit dem Land, mit einem bestimmten Stück 
Erde, wird in päddanas und nudis immer wieder betont.'” Von einem „der 
Familie hilfreichen daiva“ wird er zu einem „für das Königreich (räjya) ge- 
eigneten daiva.“!” Der Übergang, der als Aufstieg und Machtzuwachs er- 


104 Da der daiva in Jära aufgrund dieser speziellen lokalen Verhältnisse kein angemessenes 
Gegenüber hatte, das sich verbal mit ihm hätte auseinandersetzen können, dominierten 
die nudi-Reden des Gottes selbst das sprachliche Geschehen völlig. 

105 Dies ist der Name bzw. Titel des Gutsbesitzers. 

106 Vgl. die oben zitierten Auszüge aus den nudis. 

107 Vgl. z.B. TEXT 1, 35 räjyogu otti daiva bante järandäye baide sowie TEXT 9, 32 
kutumbogu tirläyi daiva baide. 
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scheint, entspricht in den Texten des hier untersuchten Korpus meist einem 
Wechsel von der häuslichen (und heimlichen) Verehrung durch Palmsaftzapfer zur 
öffentlichen Verehrung als Gottheit des „Herrschers“ (vgl. Kap. 4.2.3). Dieser 
letzte Begriff muß im Tulu-Kontext sehr weit gefaßt werden, da es sich um eine 
stark lokal ausgerichtete Kultur handelt: Jeder Reisbauer mit größerem Landbesitz 
wird zu einem kleinen König oder Fürsten, der fast unbeschränkt über seine 
Pächter und Landarbeiter herrscht. So werden in den Järandäye-päddanas und 
auch in den nudis in Jära nicht nur die Fürsten von Külüru, die offenbar über ein 
mäganE herrschten, gelegentlich als „Könige“ bezeichnet, sondern sogar der Herr 
von Tiruvädi, der lediglich Gutsbesitzer war. Hieraus ergibt sich unter anderem 
die Besonderheit, daß lokale Kulte gleichzeitig auch „königliche Kulte“ sind. 

In Jära scheint Järandäye im Begriff zu sein, diesen königlichen Status zu 
verlieren. Von den beiden wichtigen königlichen Aufgaben des Schützens und des 
Strafens nahm er die letzte vor allem gegenüber Abwesenden wie dem König 
selbst wahr, während er den Anwesenden, hauptsächlich Palmsaftzapfern, Schutz 
zusicherte. Die Situation erhielt dadurch eine gewisse Doppelbödigkeit, daß sie 
die Konstellation in der päddana-Erzählung nahezu wiederholte: Auch dort 
vernachlässigt der Herrscher seine Pflicht und zieht den Zom des daiva auf sich. 
Dieser steht zu seinem Schützling Jatti, der ihn angemessen verehrt. Zwischen der 
Position eines königlichen daiva und der eines Familien-daiva gibt es jedoch noch 
eine dritte Möglichkeit, die gleichfalls öffentliche Verkörperung einschließt, 
nämlich die des daiva einer Kastengruppe. Wenn eine Kastenvereinigung wirt- 
schaftlich dazu in der Lage ist, kann sie ihrem daiva einen größeren Tempel 
bauen und ein dorfweites öffentliches Fest veranstalten. Dies war z.B. in Hosa- 
bettu der Fall (vgl. TEXT 1), wo die Vereinigung der Fischerkaste einen Tempel 
für Järandäye und Jumädi unterhält.'® Ähnliches scheint sich in Jära anzu- 
bahnen, wo neben Jatti auch Bä Püjäri, der Kastenälteste der Gruppe ehemaliger 
Pächter, eine wichtige Rolle spielte. 


108 Bei diesen von Kastenvereinigungen ausgerichteten Festen handelt es sich in der heutigen 
Form wohl um neuere Entwicklungen. Vgl. auch CLAUS (1989), der zeigt, wie der Kult 
des büta Koddabbu (Kordabbu) von der ehemals „unberührbaren“ Kaste der Mundalda- 
kulu u.a. zum Mittel und Ausweis ihres sozialen Aufstiegs gemacht wird. 


4 KOMPLEXE VERFLECHTUNGEN — JUMÄDI UND SEINE 
SONDERFORMEN 


Der daiva Jumädi und sein Begleiter Bante sind die im Kerngebiet dieser Unter- 
suchung (Karte 3) am stärksten verbreiteten und von den ehemaligen Groß- 
grundbesitzern der Bant-Kaste am meisten verehrten Gestalten des Tulu- 
Pantheons. Während einige Formen von Jumädi an vielen verschiedenen Orten 
unter demselben Beinamen und mit Varianten desselben päddana bekannt sind, 
sind andere stark lokal geblieben. Die erste Gruppe repräsentiert im Folgenden 
vor allem Säräla Jumädi, der „Jumädi der Tausend‘ (TEXT 9). Ein Beispiel für die 
zweite Gruppe ist Pasna Jumädi (TEXT 17, Kap. 5.1). 

Gemeinsames Merkmal aller Formen von Jumädi ist seine bzw. ihre unbestimmte 
Geschlechtszugehörigkeit. In den Texten werden zwar Pronomina und Ver- 
balformen in der dritten Person Singular maskulin benutzt, die Ausstattung bei 
den Ritualen und die Erklärungen der Verehrer zeigen jedoch, daß diese Gottheit 
offenbar sowohl männlich als auch weiblich ist. Auf die weibliche Komponente 
weist auch die sanskritisierte bzw. „Kannadaisierte‘‘ Form des Namens Jumädi, 
nämlich Dhümävati (Skt. Dhümävati) hin. Diese Namensform wird im Titel einer 
von MÄNNER (1886a, 52-57) gesammelten Geschichte über „Dhümävati Bhüta“ 

benutzt. Im Text kommen beide Namensformen, Jumädi und Dhümävati, vor. 

Femer wird dort eine Etymologie gegeben, in der der Name auf die rauchfarbene 

Gestalt des büra zurückgeführt wird (Skt. dhäma „Rauch“).' Eine Verbindung mit 

Rauch ist z.B. bei Säräla Jumädi dadurch gegeben, daß er tödliche Krankheit 

bringt und folglich nach seinem Kommen überall die Scheiterhaufen entzündet 

werden müssen (vgl. TEXT 9, 43-45). Bei dem dem Skt.-Wort dhüma ent- 

sprechenden Tulu-Wort düma ist ein dialektbedingter Wechsel d/j möglich, der 

zu der Form „Jumädi“ geführt haben könnte. Ferner kommt in TEXT 15, 23-26 


1 BRÜCKNER & PoTI 1992, 27. MÄNNERS Text wurde von uns neu ediert, übersetzt und 
kommentiert. 
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„Düma“ als Name eines Mannes vor, zu dessen müla daiva Jumädi sich macht. 
Auch hierin könnte ein Hinweis auf die Ableitung des Namens liegen.’ 

Im tantrischen Hinduismus ist Dhümävati eine der zehn mahävidyäs. STUTLEY 
gibt folgende Charakterisierung: 

„The seventh mahävidyä, who represents or personifies the final stage of the 

destruction of the universe by fire, when only the smoke from its ashes 

remains. In this state she is called Daridrä, the personification of poverty, or 

Vidhavä, the widow (of a dead world), and is identified with the goddesses 

Alaksmi (misfortune) and Nirti (misery). Dhümävati is generally portrayed as 

a hideous crone, with a long nose, cruel eyes, and carrying a winnowing 

basket Because of her colour she is associated with the rainy season when the 

dark clouds created by the malevolent water-spirit obscure the sun. The latter’s 
reappearance marks the end of the monsoon, which was celebrated by the 
festival of lamps (the modem Diväli). Thus deities like Dhümävatı and 

Chinnamastä are invoked in abhicära rites to injure enemies.“ STUTLEY (1977, 

78). 

Zwischen den Beschreibungen STUTLEYS und DANIELOUS und dem vorliegen- 
den Tulu-Material lassen sich kaum Verbindungen herstellen. Einen weiteren 
möglichen Berührungspunkt zwischen einer Dhümävatı und einem Tulu daiva 
Jumädi bietet die Verehrung Dhümävatis durch die Yogis der Näth-Sekte an 
ihrem Sitz in Kadri bei Mangalore, über die jedoch bisher keine Untersuchungen 
vorliegen. Denkbar wäre femer eine Verbindung mit niederen Gottheiten des 
Jinismus. So wird Dhümävati auch von den jinistischen Lokaldynastien der 
Cautas und Samantas bis heute verehrt. Auffällig ist jedoch das Spannungs- 
verhältnis, in dem Jumädi einigen Texten zufolge zu Jainas steht (vgl. BRÜCKNER 
& PoTı 1992). 

Die Gruppe der Jumädi-päddanas ist aufgrund der großen Verbreitung dieser 
Gottheit und der breiten Dokumentationsgrundlage besonders geeignet, gemeinsa- 
me Merkmale von Pambada-päddanas herauszuarbeiten sowie auch Unterschiede, 
die unter anderem mit dem Siedlungsgebiet und dem Repertoire der Sänger im 


2 Evtl. ließe sich die Endung -di in Jumädi und der, meist im gesungenen Text vorkom- 
menden Variante jumamadi nicht nur als Abwandlung des Skt.-Suffixes -vati erklären, 
sondern auch als Tulu fem. Suffix -di, das an den Namen „Düma“ angehängt wurde. 

3 Eine ähnliche, ausführlichere Beschreibung gibt DANIELOU 1964, 282-283 unter Verweis 
auf das Dhümävati Tantra (Textzitat 1964, 465). Vgl. ferner GUPTA et al. 1979, 65. 
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Zusammenhang stehen. Ein großer Teil der Texte dieser Gruppe setzt mit einer 
Zeile ein, in der die Gottheit vom Westlichen Gebirge her in das Tulureich herab- 
kommt, dieses durchwandert und sich allmählich Verehrung durch die Menschen 
verschafft. Den Ausgangs- und Bezugspunkt für die Untersuchungen von Kapitel 
4.1 und 4.2 bildet mit TEXT 9 ein Säräla Jumädi-päddana,‘ das aus dem Zentrum 
des Pambada-Kemgebiets stammt und auch an dessen Randbereiche heranführt. 
Kapitel 4.3 (TEXT 16 und Parallelen) ist einer weiteren Sonderform Jumädis 
gewidmet. 


4.1 TEXT 9: Thematik und Textvariabilität 


Im Unterschied zur Mehrzahl der Järandäye-Texte, in denen zunächst menschliche 
Protagonisten im Mittelpunkt stehen, die den daiva entweder bereits verehren oder 
bei denen er sich unterwegs bemerkbar macht, schildert TEXT 9 bestimmte Er- 
eignisse aus der Perspektive des daiva selbst, wenn auch in der dritten Person. 
Jumädi begibt sich vom Gebirge in die Talebene der Neträvati. Sein Weg ähnelt 
dem, den die vier Battas in TEXT 3 nehmen und der gleichfalls durch Mugermädu 
Sävira SimE und über die Sandbank von Pänemuggenu bei Bantval führt. In den 
Järandäye-Texten wird der Weg jedoch geradeaus nach Westen fortgesetzt, 
während TEXT 9 im wenige Kilometer westlich von Bantval gelegenen Kanapädi 
in nordwestliche Richtung von dieser Route abzweigt. Ab Kanapädi fügt sich 
Jumädi in ein bestimmtes rituelles und gesellschaftliches Geflecht ein, indem er 
sich zum „Minister‘‘ des „Königs“ Kanapäditäye macht. Während er sich hier 
noch unterordnet, wird er in der zweiten Erzählepisode als Ergebnis einer Ausein- 
andersetzung selbst zum ‚König‘, dem ein anderer, nämlich sein Begleiter Bante, 
sich unterordnen muß. Die Geschichte des daiva ist also in menschlich-gesell- 
schaftlichen Begriffen die seines Aufstiegs. 


1-27: Der erste Teil umfaßt Jumädis Ankunft im Tululand (1/2), seine frühen 
Wanderungen (2-15), die ihn an ein bestimmtes Herrenhaus und einem 


4 Eine erste Interpretation des Textes in seinem rituellen Kontext wurde bereits in BRÜCKNER 
1987 unternommen. Dort war der Text jedoch nur auszugsweise und ansonsten in 
Zusammenfassung mitgeteilt worden. 

5 Das durchwanderte Gebiet zwischen Gebirge und Kerngebiet zeigt Karte 3. 
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Banyan-Baum (3/4), über einen Fluß (6), durch den Garten von Bantval (7) 
sowie an einen jinistischen (8) und einen brahmanischen (9) Tempel im Stadt- 
bereich von Bantval führen, und seine Begegnungen mit anderen daivas 
(10-13 und 14-24). Während er an der Stätte der Deyyongulu-daivas (5) nur 
vorbeizieht, hält er sich bei dem daiva Kanapäditäye auf und macht sich zu 
dessen Minister (9-13). Im Folgenden wird deutlich, daß er einen zweiten 
daiva, Bante, bei sich hat, mit dem es auf dem Hochplateau von Befiliana zu 
einem Konflikt kommt (14-19). Da Jumädi seine Furcht vor Bante nicht 
ertragen kann, fängt er ihn mit einem Trick ein und verschließt ihm den Mund 
(21-24), wohl damit dieser weder beißen noch sprechen kann. Fortan betrach- 
tet er sich als König (arasu) für Bante. Indem Jumädi vorgeht und Bante ihm 
folgt, gelangen sie nach Purälu Sävira SimE und kommen am Tempel Ulläldis, 
der Göttin dieser Gegend, vorbei (26/27). 


Der zweite Teil (28-123) beschreibt Jumädis weitere Taten, die im Zusammen- 
hang mit Menschen stehen. Hier lassen sich drei Episoden unterscheiden, wobei 
die erste zweigliedrig ist. 


28-42: Im Mittelpunkt steht zunächst Kaudura Narariga, ein Mann aus der 
biruve-Kaste. Jumädi und Bante kommen in sein Haus und machen sich 
bemerkbar, indem sie auffälliges und unmotiviertes Verhalten eines Kindes 
und eines Kalbes bewirken, wie ständiges Weinen bzw. Muhen. Der Hausherr 
erkundigt sich beim Astrologen nach der Ursache dieser Vorkommnisse und 
erfährt, daß ein daiva gekommen ist, der Verehrung von ihm wünscht und 
geeignet ist, die Familie zu unterstützen. Kaudura Naraniga stellt einen Stein 
auf und bringt dem daiva davor regelmäßig ein Maß Palmsaft dar. Diese 
Verehrung findet heimlich statt (mayyodu, 37). Nach einiger Zeit ist Jumädi 
die Verehrung genug und er beschließt, weiterzuziehen. 

43-68: Der zweite Abschnitt dieser Episode hängt inhaltlich eng mit dem 
ersten zusammen. Jumädi begibt sich in das Gebiet des Herm von Baily (bailu 
särakulläya simE), einer tausend Haushalte umfassenden Jurisdiktion, und 
verbreitet dort die Pocken (märi, 43). Die 1001 Pächter beklagen sich bei 
ihrem Herm über den büta des Kaudura Naranga, auf dessen Tun das Unglück 
zurückgeführt wird (48-50). Der Herr (ulläye) befiehlt, Kaudura Naranga 
gefangen zu setzen (52-54). Mit Hilfe des daiva kann er jedoch rechtzeitig 


6 Der Tempel dieser Göttin liegt am Ostufer des Gurpur-Flusses, das auf dieser Höhe noch 
zur Bantval-Tälukä gehört. Von Nordosten kommend, beschreibt der Fluß eine Biegung 
und fließt für eine kurze Strecke in südöstlicher Richtung weiter. Genau in der Flußbiegung 
liegt der Tempel. 
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entfliehen und läßt sich anderswo nieder. Schließlich erhält Jumädi am 
Mälemära-säna von Bailu Sävira SimE’ ein Fest.’ 

69-112: Die zweite Handlungsepisode hat wiederum zwei verschiedene Schau- 
plätze, PaddarE und Kötyära.’ Sie wird von der Feststellung des daiva einge- 
leitet, daß er ein großes Königreich sehen will (69). Er zieht zunächst nach 
PaddarE und erhält am dortigen Tempel ein Fest (70/71). Dann wechselt der 
Schauplatz nach Kötyära, wo Kötyära D£rE sich gerade herrichtet, um zu 
Jumädis Fest nach PaddarE zu gehen (74-78). Sein Weg dorthin wird ausführ- 
lich beschrieben (79-84). Als er ankommt, hat das Fest bereits seinen Höhe- 
punkt erreicht (86, kartu n@modu äte; 87, muga yeru badikärada baliyändu 
baide). Die Brahmanen erhalten vom daiva Arekablüten, der Adel Sandelpaste 
von einem Teller (88-89). Dann fällt Jumädis Blick auf Kötyära DärE, dem 
er Sandelpaste in einem gefalteten Blatt überreicht. Er möchte ihm in seine 
Heimat folgen (94-97) und entkräftet anfängliche Befürchtungen Kötyära 
DörEs, daß die Götter seines Landes, PongärE Mälinigösvara und Masrottu 
Bemmen, Einwände gegen die daivas haben könnten. Schließlich kommen 
Jumädi und Bante mit ihm nach Kötyära (105). Dort erhalten sie eine 
Schaukel im cävadi (106) und später einen Tempel (107/108). Dann teilt 
Jumädi mit, daß es des heimlichen Verehrens genug sei.'” 
113-123: In der dritten und letzten Episode geht Jumädi nach Kuttettur, wo 
er die „sieben nädus“ zerstört und „drei nädus‘ schafft (114/115). Er gibt der 
Palasthalle des Königs PayadälE den Namen „Cappara Cävadi‘. In Jantabottu 
erhält er einen Tempel und ein Fest (120/121). Durch das Bild einer Schlange, 
deren Haube in Jantabottu und deren Schwanz in Kötyära ist, werden beide 
Orte in Beziehung gesetzt und das dazwischenliegende Gebiet wird als Einheit 


Siehe Karte 5 (etwa das Gebiet um Bajape, auf halbem Weg zwischen dem Tempel der 
Göttin und der Küste). 

Die Erzählung ist in dieser Version gelegentlich verkürzt. Vgl. die Darstellung in den 
Parallelversionen TEXT 11, 40-63 und TEXT 14, 43-83. In TEXT 11 wird ausdrücklich 
gesagt, daß Narariga sich auf Anraten Jumädis nach Perra Perüra begibt, während in TEXT 
9 nur Jumädis Aufforderung dazu erwähnt wird. TEXT 11 erklärt auch, daß Jumädi 
zunächst dem Fürsten im Traum erscheint und ihm mitteilt, daß er am Mälemära-säna ein 
Fest wünscht. In TEXT 11, 80 heißt es, daß Jumädi das Einverständnis des mäganE 
erlangte und daraufhin das Fest erhielt. 
Sieh Karte 5. PaddarE ist heute Ortsteil von Suratkal; Kötyära liegt landeinwärts nördlich 
von Kuttettur. 

Die Existenz eines Tempels und der Bezug auf „heimliche“ Verehrung scheinen sich zu 
widersprechen. Der parallele TEXT 10 erwähnt den Tempel nicht, TEXT 14 nennt ihn zwar, 
erwähnt jedoch ebensowenig ein Fest wie TEXT 9. Womöglich ist hier ein älterer Lokalteil, 


der mehr Aufschluß gegeben hätte, aufgrund veränderter lokaler Verhältnisse entfallen. 
Vgl. zu Kötyära auch Kap. 4.2. 
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definiert (118/119). Am Tempel von Jantabottu, an dem der Text in der hier 

präsentierten Form rezitiert wird, endet die Erzählung. 

Das für den ersten Teil von TEXT 9 aufgezeigte Muster eines „Aufstiegs“ der 
Gottheit wiederholt sich im zweiten Teil in anderer Form, indem die Erzählung 
einfachere und aufwendigere Formen der Verehrung in eine chronologische 
Abfolge bringt und dabei gleichzeitg den Machtzuwachs Jumädis beschreibt. Er 
zeigt Menschen seine übernatürliche Macht und erlangt Verehrung. Seine Forde- 
rungen wachsen im gleichen Maße wie der Schaden, den er anrichtet. In der 
Kaudura-DörE-Erzählung gibt er sich, nachdem er sich bemerkbar gemacht hat, 
mit einem Stein und einem Maß Palnıwein (,„Toddy“‘) zufrieden'' und übernimmt 
dafür den Schutz der Familie des Palmsaftzapfers. Er zieht mit der Ankündigung 
weiter, er wolle ein „großes Königreich‘ sehen. Als nächstes befällt er ein ganzes 
Dorf mit Krankheit und setzt damit König und Volk unter Druck - bis diese ihm 
einen Tempel und ein Fest geben. Damit ist er vom Familien-büta eines Palm- 
saftzapfers zur Gottheit einer ganzen Region geworden, in der er vom König und 
von den Bauern Verehrung und einen eigenen Tempel erhält.'? 

Die zweite Episode des zweiten Teils, in der Jumädis Kult anscheinend als 
bereits etabliert angesehen wird, hat ein enges Pendant in TEXT 1, in dem der 
Fischer Nandu Säpalya von Hosabettu nach Töküru geht, um Järandäyes Fest zu 
sehen und der daiva ihm anschließend folgt.'” Die letzte Episode des zweiten 
Teils und den Schluß des Textes bildet eine kurze Lokalhandlung, in der der 
Palast und der Vorfahre (arasu paidale) von Paiva Hegde, dem heutigen Fest- 
veranstalter von Jantabottu, genannt werden. Der Hegde (Ka., „Hauptmann“) bzw. 
Pergade (Tulu) wird in den nudis mit dem alten Titel paidale/payadälE angeredet. 
Familienmitglieder berichteten, ihr palastartiges Haus, das sechshundert Jahre alt 
sein soll, und in dessen cävadi sich neben einer Schaukel für Jumädi auch ein 
Thronsessel (pattada kursu) für den Paidale befindet, habe früher Jainas gehört 


11 Die Parallelversionen erwähnen auch noch ein Licht. 

12 Diese Abfolge hat ihre Parallele in den verschiedenen Versionen der Abbu Baidedi- 
Geschichte (TEXTE 4, 5 und 7), in der der daiva zunächst als Stein mit Kokosmilch und 
einem Licht verehrt wird und zum Schluß den Tempel von Jära erhält. Eine Besonderheit 
von Särala Jumädi-Texten stellt jedoch der Abschnitt dar, in dem Jumädi eine Vielzahl 
von Todesfällen durch Pocken verursacht. Hierauf wird noch zurückzukommen sein. 

13 Die Art und Weise, wie diese Episode an den vorangehenden Text angeschlossen ist, 
erhellt die folgende Erläuterung zur Rezitationsweise (s.u.). 
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(Abb. 22 und 24). Jumädi habe den jinistischen König vertrieben bzw. das Ge- 
schlecht aussterben lassen'* und ihre eigenen Vorfahren als Herren eingesetzt." 
Das Jantabottu-säna gehört der Familie Hegde. Es ist eine größere Anlage mit 
cävadi, die der in Kap. 3.1 gegebenen Beschreibung weitgehend entspricht.'® 

Bei den Festritualen Säräla Jumädis wird allgemein — wie auch für Järandäye 
in Töküru (TEXT 4), Jära (TEXT 5) und Kolluru (TEXT 7) — zweimal rezitiert: ein 
Invokations-paddana (vosäya malpunaga päddana) zu Beginn und das päddana 
beim Aufsetzen der Maske (muga yernaga päddana) am Anfang des dritten 
Stadiums (n@madeccidu). Die beiden Rezitationen haben unterschiedliche Melo- 
dien und setzen in der rituellen Praxis des Aitappa Pambada in Jantabottu an 
unterschiedlichen Punkten der Erzählung ein. Die erste (vgl. TEXT 9a) beginnt am 
Tempel von PaddarE und führt, wie TEXT 9, 69-123, bis nach Jantabottu und dem 
dortigen Fest. Lediglich die Einleitungssätze unterscheiden sich von TEXT 9. So 
heißt es in 9a, 1/2, daß am säna von PaddarE ein n&@ma stattfindet und daß 
Kötyära Dre davon hört und beschließt hinzugehen. Der chronologisch spätere 
Teil der Geschichte wird also beim Ritual zu einem früheren Zeitpunkt zum 
ersten Mal rezitiert. Das muga yernaga päddana beginnt demgegenüber mit der 
Zeile: „tulu räjya ...‘“ und hat die Kötyära-Döre-Geschichte dann etwa in der Mitte 
des Textes. 

Für die jeweilige Auswahl der Textabschnitte sind folgende Erklärungen 
denkbar: Zum einen dürfte eine Rolle spielen, daß der Text der ersten Rezitation 
eine stärker eingeschränkte, lokale Perspektive hat. Die Orte und Ereignisse, die 
darin erwähnt werden, beziehen sich auf die nähere Umgebung des Rezitations- 
ortes und sind auch den Ortsansässigen wohlbekannt. Der Grund dafür, mit 


14 In einer Parallelversion zu TEXT 9 heißt es, Jumädi habe den arasu paidale getötet. 

15 Der jetzige „Paidale“ ist ein alter Mann von großer Autorität und Willensstärke, durch den 
die Festrituale in Jantabottu im Vergleich zu den in Kap. 3.2 beschriebenen in Jära eine 
besondere Dynamik erhalten (Abb. 30-33). Die Intensität der Interaktion, oft Kon- 
frontation, zwischen ihm und seinem daiva wird noch verstärkt, indem ihm zum einen mit 
dem alten Pätri Mahabala, durch den Jumädi spricht, eine gleichrangige Persönlichkeit 
gegenübersteht, und zum anderen Böja, der Pätri Bantes, diesem äußerste Lebendigkeit 
verleiht und oft zwischen Jumädi und dem Paidale steht. Vgl. auch Abb. 10, die die beiden 
Pätris zeigt. 

16 Siehe Abb. 3, 23 und 25. Jumädi hat dort einen kleinen hölzernen Eber als Reittier, Bante 
ein Pferd (Abb. 4). Ferner gibt es einen Prozessionswagen, der Jumädi in Festaufmachung 
auf einem Elephanten zeigt. 


8 E BB. DE EDEL DEE ÄRZTE RT EEE RER DÄEEERSEEEEBEZ BEER EEREEBRERFEBBRE Re 


Thematik und Textvariabilität 125 


diesem Teil des Textes zu beginnen, könnte also u.a. dem Wunsch des Sängers 
entspringen, sich zunächst speziell auf die gegenwärtige Örtlichkeit einzustimmen. 
Von Bedeutung dürfte ferner die Thematisierung von Festritualen in diesem 
Textabschnitt sein, die sowohl der Einladung des daiva als auch der Einstimmung 
seines Verkörperers dienen könnte. 

Inhalt und Abfolge der beiden Rezitationen weisen femer auf die zyklische 
Struktur dieser Texte hin. Die erste Rezitation beginnt sozusagen in der Mitte der 
Erzählung, die notwendigerweise nur bis zum Ort dieser Rezitation führt. Der 
zweite Gesang setzt mit dem Abstieg von den Ghats ein und schließt noch einmal 
die zuvor schon in anderer Melodie rezitierten lokalen Episoden ein. Auf diese 
Weise werden sie Bestandteil des Mythos als Ganzem. Dies wird durch die 
Beobachtung gestützt, daß bei der rituellen muga yernaga-Rezitation am Ende die 
erste Zeile (,rulu rajya ...“) noch einmal angestimmt wird. 

Anhand des Säräla Jumädi-Materials läßt sich auch skizzieren, inwieweit ver- 
schiedene Rezitationen desselben päddana durch denselben Sänger sich gleichen 
bzw. voneinander abweichen. Solche Beobachtungen sind im Zusammenhang mit 
Fragen der Komposition und Überlieferung mündlicher Literatur von Bedeutung. 
FINNEGAN (1977, 43) hat im Zusammenhang mit Albert LORDS klassischer Arbeit 
„The Singer of Tales‘‘ (1960) darauf hingewiesen, daß die Vorstellung eines 
„Originaltextes‘‘ auf mündliche Literatur nicht anwendbar ist und jede Rezitation 
ein einmaliges Werk hervorbringt. Dabei betont sie nicht nur die Rolle kon- 
textueller Faktoren beim Zustandekommen einer bestimmten Version, sondern 
weist auch auf individuelle Unterschiede zwischen Sängern hin. Von Bedeutung 
für unseren Zusammenhang ist besonders die Unterscheidung zwischen eher 
kreativen und eher reproduktiven Sängerpersönlichkeiten, da Vertreter beider 
Gruppen unter den päddana-Sängem anzutreffen sind.'’ Diese Überlegungen 
bilden den Hintergrund, auf dem ein Vergleich von Parallelversionen sinnvoll 
erscheint. 


17 FINNEGAN 1977, 57 „In the study of American oral forms, it has become common to 
distinguish between ‘passive’ and *active’ traditors — those who largely reproduce what 
they have heard, having memorized it as best they can, and those who actively participate 
in composition or recomposition.“ Vgl. jedoch einschränkend BLACKBURN 1988, XXII, 
der im Zusammenhang mit der tamilischen Tradition der Bogenlieder die Annahme einer 
Korrelation zwischen Improvisation und Kreativität in Frage stellt. 
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Dem Bezugstext wird hier erstens der Refrain, zweitens zwei gesungene 
Parallelversionen, drittens eine gesprochene Fassung des Textes und viertens das 
kattu gegenübergestellt. Alle Aufnahmen wurden mit demselben Informanten, 
Aitappa Pambada, gemacht. Den Refrain betreffende Fragen können hier nicht 
erschöpfend untersucht werden, einige Bemerkungen dazu sind dennoch erforder- 
lich.'® Es hat den Anschein, als sei der Refrain keine bloße Wiederholung der 
Textzeilen des ersten Sängers, obwohl die Informanten dies so beschreiben. Text- 
liche Abweichungen des zweiten Sängers lassen sich jedoch nicht befriedigend 
damit erklären, daß er eine ungenügende Textkenntnis besitzt bzw. nicht in der 
Lage ist, wörtlich zu wiederholen, was er soeben gehört hat. 

Vielmehr vervollständigt der Refrain z.B. einen Satz des ersten Sängers, indem 
er ein Verbum hinzufügt oder die syntaktische Struktur in anderer Weise klarer 
macht. Andererseits läßt der zweite Sänger manchmal Wörter aus oder ändert die 
Wortstellung. Gelegentlich nimmt er auch morphologische Veränderungen vor, 
indem er eine unregelmäßige anstelle einer regelmäßigen Vergangenheitsform 
benutzt (jaide/jatte). Die unregelmäßigen Formen sind jedoch sonst auch im Text 
des ersten Sängers recht häufig. Auf der lexikalischen Ebene ersetzt er manchmal 
Ausdrücke des ersten Sängers durch andere Begriffe.'” Gelegentlich könnte er 
auch einen vom ersten Sänger benutzten seltenen Ausdruck nicht verstanden 
haben und läßt diesen dann entweder ganz weg (bäle-ge bandära/bandära) oder 
ersetzt ihn durch ein ihm wahrscheinlich vertrauteres Wort.” Diese Beispiele 
mögen genügen, um einen Eindruck von den Unterschieden zu geben. 


18 Es liegen nur wenige Aufnahmen mit Refrain vor und diese zumeist von rituellen Rezita- 
tionen. Bei den außerhalb angefertigten Aufnahmen, bei denen es besonders um die Text- 
gestalt ging, wurde meist mit nur einem Sänger gearbeitet. Eine genauere Untersuchung 
des Refrains müßte ferner musikologische Fragen berücksichtigen, die den Rahmen dieser 
Arbeit sprengen würden. Einen Anhaltspunkt kann die Notentranskription der Rezitation 
der Anfangszeilen von Text 9 und 9a geben (S. 74 und 75), sowie der auf S. 73 zitierte 
Kommentar dazu. TEXT 9a enthält auch eine kurze Probe vom Beginn des Refrains. Die 
für die Erörterung gewählten Beispiele wurden jedoch dem späteren Teil entnommen. 

19 katte statt döverE tala; malte-na statt panpäde. katte ist ein befestigter Platz am Fuße eines 
Baumes; deverE tala (Skt. sthala) heißt „Stätte eines Gottes“; malte heißt „er machte“, 
panpäde ist Kausativum von panpini, „er sorgte dafür, daß gesagt wurde“, „er ließ 
nennen“, 

20 Z.B. koni durch kodi; jidde durch nilE. koni und jidde bezieht sich auf Schwanz und 
Haube einer Kobra; kodi heißt „Flagge“, nilE heißt „fester Stand“, auch „Niederlassung 
einer Gottheit“, Der Gebrauch der Ausdrücke koni und jidde ist stark ortsgebunden und 
dürfte dem zweiten Sänger, der hier nicht regelmäßig auftritt, nicht geläufig sein. 
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Ein Vergleich des außerhalb des Rituals aufgezeichneten Bezugstextes 9 mit 
der zweiten rituellen Rezitation am Jantabottu säna am 15. 3. 1983 zeigt, daß 
beide Texte im Detail nur wenig voneinander abweichen. Die meisten Unter- 
schiede erscheinen geringfügig. So wird z.B. in Zeile 5 zusätzlich ein bestimmter 
Felsen erwähnt, an dem Jumädi vorbeikommt. Eine entsprechende Zeile fehlt im 
Bezugstext. Zeile 8 erwähnt noch einen weiteren Ort auf dem Weg nach 
Kanapädi. In Zeile 25 erlangt Jumädi das Einverständnis der Ulläldi, während er 
in der entsprechenden Zeile (27) des Bezugstextes lediglich an Ulläldis Tempel 
vorbeikommt.?" 

Ein größerer Unterschied besteht darin, daß die Kaudura-Naranga-Episode bei 
der rituellen Rezitation ausgelassen bzw. im Bezugstext hinzugefügt wurde. 
Jumädi geht direkt vom Tempel der Göttin Ulläldi in Puräly zum Mälemära-säna 
(27), den er im Bezugstext erst in (67) erreicht. Von dort geht er nach Perra,” 
das im ersten Text im Zusammenhang mit der auf Anraten Jumädis stattfindenden 
Flucht Kaudura Narangas erwähnt worden war. Von Perra gelangt Jumädi 
schließlich nach PaddarE. An dieser Stelle vereinigen sich die beiden Versionen 
wieder. DörE kommt nach PaddarE, um das Fest zu sehen. Seine Vorbereitungen 
werden um eine Zeile ausführlicher beschrieben als im Bezugstext. Im Folgenden 
verlaufen beide Texte bis zum Fest in Jantabottu parallel. Die rituelle Rezitation 
fügt jedoch noch eine kurze Invokation in der zweiten Person an, in der die 
Gottheit gebeten wird, auf die Opfergaben herabzukommen. Die letzte Zeile (87) 
erwähnt noch einmal PaddarE, wie (122) des Bezugstextes, bricht jedoch mitten 
in der Zeile ab, als die Besessenheit und das Orchester einsetzen. 

Den Bezugstext und die erste rituelle Rezitation am 15. 3. 1983 (TEXT 9a) 
betreffend, ergibt sich für die ersten zwölf Zeilen? folgender Befund: Die ersten 
beiden Zeilen fehlen im Bezugstext, da sie eine Einführung in die Situation 
darstellen, die nur nötig ist, weil der Text erst an dieser Stelle einsetzt. Sie lauten: 


1) Am Tempel von PaddarE findet ein n&ma statt; 
2) er hörte die Kunde und Nachricht von dem nema. 


21 Die zusätzlichen Zeilen haben wiederum Parallelen in den Texten anderer Sänger. 

22 Insofern ähnelt die Version dem ausführlicheren TEXT 14 (vgl. Kap. 4.2). 

23 Von TEXT 9a werden im Textteil lediglich die ersten 12 Zeilen (bis Zeile 10 mit Refrain) 
wiedergegeben. 
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Die Zeilen 7-10 schieben gegenüber dem Bezugstext eine Schablone ein, die 
in der gegebenen Situation („Aufbruch‘‘) optional ist, während der Vorgang im 
Bezugstext in einer Zeile (78) zusammengefaßt wird: 

7) An einem glückverheißenden Dienstag, am frühen Morgen, stand er auf; 

8) Er ölte sich den Kopf, er salbte sich den Leib; 

9) Nachdem er sich mit Öl eingerieben hatte, fühlte er sich wohl; 

10) Er wusch die schmutzigen Kleider, frische Kleider legte er an, der D£TE. 

TEXT 9 wurde ferner mit einem gesprochenen Text verglichen. Hierzu bat ich 
den Sänger, den Text des päddana langsam zu sprechen, statt ihn zu singen. Dies 
bereitete ihm jedoch große Schwierigkeiten.”” Die gesprochene Version des 
Textes, zu der der Sänger unter Summen des rezitierten Textes immer wieder neu 
ansetzen mußte und bei der er häufig Veränderungen in der Zeilenabfolge vor- 
nahm, ist in gewisser Weise ein Kunstprodukt,”° da es keinen „natürlichen“ 
Kontext für ihre Hervorbringung gibt. Gerade bei solchen Versuchen mit der 
Aufnahme eines gesprochenen Textes wurden jedoch auch individuelle Unter- 
schiede zwischen den Sängern besonders deutlich, so daß das hier Gesagte sich 
nicht unbedingt verallgemeinern läßt und wahrscheinlich nur für eine Gruppe von 
Sänger gilt. Die Unterschiede zwischen dem gesungenen und dem gesprochenen 
Text, die hier nach Phonologie, Morphologie, Syntax und Erzählstil aufgegliedert 
werden, waren jedoch für mich von Interesse, weil sie die Identifikation von 
sprachlichen Elementen erlaubten, die gesangsspezifisch sind. 


24 Die Konkordanz zeigt jeweils in der linken Spalte TEXT 9a, in der rechten die ent- 
sprechenden Zeilen des Bezugstextes: 


1 _ 7 2 
2 _ 8 a 
3 72/73 9 m 
4 74 10 - 
5 75 = 78 
6 76/77 11 79 

12 80 


25 Eine ähnliche Erfahrung kann man selbst bei dem Versuch machen, den Text eines Liedes, 
das man durch Nachsingen gelernt hat, aufzusagen. 

26 Unter anderem deshalb wurden für die Transkriptionen die rezitierten Texte Aitappas 
bevorzugt, während z.B. von dem Sänger Lokkayya auch ein diktierter Text (TEXT 16) 
aufgenommen wurde. Aus dem Prosatext werden nur einzelne Sätze und Formeln zitiert. 
Es erschien daher unnötig, ihn vollständig mitzuteilen. 
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Zunächst einmal wurden in der gesprochenen Version Singsilben weggelassen, 
die beim gesungenen Vortrag das Metrum ergänzen bzw. dem Vortrag eine 
bestimmte lautliche Färbung geben können. Ein Vergleich hilft daher, bestimmte 
Singsilben, die Wörtern ähneln, als nicht-semantische formale Elemente zu 
erkennen, die weggelassen werden können, ohne den erzählerischen Gehalt des 
Textes zu beeinträchtigen. Es kann allerdings trotzdem nicht ausgeschlossen 
werden, daß sie auf andere Weise als lexikalische Bestandteile Sememe darstellen. 
Femer kann durch die Paraphrase die Längung bestimmter Silben als Allophon 
desselben Phonems, also als lediglich phonetisches Phänomen, erkannt werden. 
Überlänge ist gleichfalls eine phonetische Erscheinung bei der Rezitation, die 
jedoch in einigen Fällen phonemisch sein kann.” 

In der gesprochenen Paraphrase wurden Kasus-Endungen, besonders Akkusa- 
tiv-Endungen, häufiger gebraucht als bei der Rezitation. In einigen Fällen kann 
auch ein Tempuswechsel von der Vergangenheit ins Präsens-Futur beobachtet 
werden. In Sätzen, in denen sowohl Jumädi als auch Bante erwähnt werden, steht 
das Verbum immer im Plural. Dies wurde bei der Rezitation nicht immer be- 
achtet. Im lexikalischen Bereich wurden in einigen Fällen Ausdrücke des päddana 
durch gebräuchlichere Begriffe ersetzt. Beispiele hierfür sind das zeremonielle 
appane Apundu?, das durch schlichtes panpe, „er sagt‘, ersetzt wurde, und das 
in der Umgangssprache ungebräuchliche, gleichfalls zeremonieller wirkende 
sandäde, „er bot dar“ (TEXT 9, 88), das mit einfachem korte, „er gab“, para- 
phrasiert wurde. Die syntaktischen Einheiten waren allgemein vollständiger. 
Durch die Melodie bedingte Zäsuren, die gelegentlich Sätze teilen, um sie über 
zwei Strophenzeilen auszudehnen (vgl. TEXT 9a, 5/6), entfallen. Die Erzählung 
ist etwas ausführlicher und expliziter bzw. sogar explikativ. Dieser Eindruck wird 
zum Beispiel durch das Hinzufügen temporaler und lokaler Bestimmungen hervor- 
gerufen, die der Erzählung gleichsam einen festeren und bestimmteren zeitlichen 
und räumlichen Rahmen geben. 


27 BHAT 1967, 28ff. postuliert ein Phonem der Überlänge, das sich sowohl auf die Überlänge 
von Vokalen als auch von Konsonanten (Verdopplung) beziehen läßt. 

28 Wörtlich: „äußert einen Befehl“, „macht eine Verlautbarung“, TEXT 9, 51. Vgl. zu diesem 
Ausdruck auch die Fußnote zur Übersetzung von TEXT 5, 87. 
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Insgesamt besteht jedoch eine weitgehende Entsprechung zwischen gespro- 
chenem Text und päddana-Text. In vielen Fällen werden Besonderheiten des 
päddana-Stils beibehalten, zum Beispiel, mit einer Ausnahme, der eingeschobene 
Nasal vor der Genitiv-Endung -da von Wörtern, die auf -a enden. Gelegentlich 
wird auch die im päddana oft an finite Verbalformen angehängte Silbe -na 
beibehalten. Dies mag teilweise daran liegen, daß der Sänger gebeten wurde, den 
Text so genau wie möglich in der Form zu sprechen, in der er ihn singt. 

Schon die hier angeführten Unterschiede zeigen jedoch, daß es nötig ist, 
zumindest die Texte Aitappas in ihrer gesungenen Form aufzuzeichnen, da man 
andernfalls eine Art sprachliches Kunstprodukt erhält, das nicht mehr als päddana 
bezeichnet werden kann, aber im strengen Sinne auch keiner der anderen im Tulu 
existierenden Gattungen wie dem katE (Skt. kathä) zuzurechnen ist.” Der 
gesprochene Text des päddana verliert viel von seiner poetischen Qualität, die 
auch durch die Rezitationsweise und die lautlichen Elemente geschaffen wird, 
ohne andererseits die erzählerischen Qualitäten eines katE zu gewinnen.” 

Ein Beispiel für die alltagssprachliche Nacherzählung einer päddana-Ge- 
schichte (TEXT 21 und 22) stellt TEXT 23 dar. Der Erzähler, Guruappa Pambada, 
fügt mit großer Selbstverständlichkeit Elemente der päddana-Sprache mit ihren 
Formeln und ihrer Bildlichkeit in einen umgangssprachlichen Erzählstil ein. Dabei 
wird unter anderem deutlich, wie stark die Geschichte des päddana als Teil der 
lebensweltlichen Realität angesehen wird. Die Erzählhaltung unterscheidet sich 
z.B. von der des Märchens, bei der die Erzähler sich bewußt sind, von einer 
anderen, bzw. einer erfundenen Wirklichkeit zu berichten.”' Demgegenüber ging 
es Guruappa Pambada in dem Bericht über Balavändi und die rituellen Verhält- 
nisse in Perra um Fakten, nicht um Fiktion. 

Das kattu oder nudikattu schließlich (TEXT 10) ist eine gesprochene Variante 
des Textes, deren Deklamation gleichfalls Teil des Rituals ist. In der Form des 
katty erzählt der daiva dem Festveranstalter seine Geschichte, nachdem er ihm in 


29 Zu Tulu-Erzählungen (katE) vgl. die Beispiele und Erörterungen bei RAI 1985, 311-434. 

30 Zum Teil liegt dies auch am Inhalt des Textes, der relativ handlungsarm ist. Dies gilt 
besonders für die Wegbeschreibungen. 

31 Vgl. V. Narayana RAo 1986, 132, dessen Telugu-Informanten „folktales“ als kattu katha 
„fabricated stories“ bezeichneten. Auch im Skt. bezieht sich kathä im Unterschied zu 
äkhyäyikä auf eine fiktive Geschichte, Vgl. LIENHARD 1984, 229. 
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einem der feierlichsten Akte des Rituals die badikära-Kokosnuß überreicht hat, 
die nur dem Familienoberhaupt der regierenden Familie, dem gadipattunäru, 
zusteht, der als einziger direkt mit der Gottheit sprechen darf. In der rituellen 
Praxis unterbricht der gadipattunäru beim Fest in Jantabottu den daiva schon 
nach wenigen Sätzen des kattu mit einer Lobpreisung. Der Sänger Aitappa sprach 
jedoch den gesamten Text auf Tonband (TEXT 10). Dieser Text enthält ferner 
auch den Beginn des Dialogs zwischen daiva und gadipattunäru, dessen weitge- 
hend feststehender bzw. Jahr für Jahr gleichbleibender Wortlaut dem Sänger 
gleichfalls bekannt war. 

Hervorstechendstes Merkmal des kattu ist, daß es in der ersten Person Singular 
gesprochen bzw. herausgeschrieen wird. Dies unterscheidet es sowohl vom 
päddana als auch vom gesprochenen Text. Es enthält keinerlei Füllsilben und 
zeichnet sich durch bestimmte morphologisch-syntaktische Erscheinungen aus. So 
sind Konstruktionen mit dem temporalen Partizip auf -naga sehr häufig, von 
diesen abgesehen kommen jedoch kaum Nebensätze vor. Die Erzählhandlung ist 
gegenüber dem Bezugstext verkürzt. Bei der Deklamation des Textes hatte der 
Sänger nicht mit Interferenzen durch die gesungene Version zu kämpfen, wie dies 
beim Sprechen des päddana-Textes der Fall war. Obwohl das kattu fast als eine 
Textvorlage für das päddana angesehen werden könnte, ist letzteres offensichtlich 
nicht nur dessen bloße „Vertonung.“ Auch die Überlieferung beider Gattungen 
scheint sich — zumindest bei dem Sänger Aitappa — mnemotechnisch zu unter- 
scheiden und getrennt zu erfolgen. 

Im kattu ist der daiva Verkünder seiner eigenen Legende. Das Sprechen in der 
ersten Person hat eine stärker dramatische Dimension als die erzählerische dritte 
Person des päddana, in dem ein Sänger über den Gott singt, bevor er von diesem 
so vollständig in Besitz genommen wird, daß er ganz mit dessen eigener Stimme 
sprechen kann. Inhaltlich und formal steht das kattu zwischen päddana und nudi. 
Seiner Funktion im Ritual nach betont es die enge Verbindung zwischen daiva 
und gadipattunäru. 

Der Vergleich mit kattu und gesprochenem Text zeigt, was das Spezifische des 
päddana ausmacht. Dies ist zum einen der Gesang und der lautliche Beitrag 
bestimmter Singsilben und zum anderen die poetische Sprache, die sich Stilmittel 
wie der Alliteration und des Parallelismus bedient. Erzählerisch werden kausale 
und zeitliche Elemente weitgehend ausgeblendet. Nicht zuletzt dadurch wird das 
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Erzählte auf eine vom alltäglichen Leben abgehobene Ebene transponiert.”” Der 
Vergleich mit Parallelversionen macht deutlich, daß Variation zwischen ver- 
schiedenen Rezitationen „desselben“ Textes die Regel ist. Sie kann auf mehreren 
Ebenen stattfinden: zum einen bei den Füll- bzw. Gesangssilben sowie bei der 
Wortstellung innerhalb der einzelnen gesanglichen Einheiten, deren Grenzen auch 
in den Transkriptionen nach Möglichkeit berücksichtigt wurden; ferner bei der 
Koordination bestimmter gesanglicher mit syntaktischen Einheiten. Hierbei 
unterscheiden sich die gesanglichen gegenüber den syntaktischen Zäsuren häufig 
von Rezitation zu Rezitation, besonders bei solchen päddanas, die sich durch- 
gängig des Enjambement bedienen wie z.B. TEXT 19. Femer sind kleinere 
Umstellungen in der Zeilenabfolge sehr häufig, insbesondere bei Wanderungs- 
abschnitten. Über mehrere Zeilen reichende, feststehende Beschreibungen be- 
stimmter Situationen wie „Aufbruch“ können gelegentlich entfallen bzw. zu einer 
bloßen Mitteilung verkürzt werden. Dies ist auch auf der Ebene größerer narrati- 
ver Einheiten zu beobachten. Ein Nachteil einer solcher Fluktuation für die 
getreue Wiedergabe der Texte, den auch schon Albert LORD bei den viel längeren 
ohne Tonband von ihm aufgezeichneten Texten beklagte, ist, daß sich kein Text 
aus einem anderen ergänzen bzw. kein Textstück sich ganz bruchlos in einen 
anderen Text einfügen läßt.” 

Die Arbeit mit verschiedenen Sängern förderte auch beträchtliche individuelle 
Unterschiede in der Mnemotechnik zutage und bestätigte die Wichtigkeit von 
FINNEGANS Unterscheidung eher kreativer und eher reproduktiver Sängerpersön- 


32 Das nudi erreicht eine vergleichbare Abrückung vom Alltäglichen durch ganz andere 
Stilmittel. Das wichtigste ist, daß der daiva wie im kattu selbst in der ersten Person 
spricht, sich dabei jedoch einer noch einmal anderen, speziellen Diktion bedient, in der 
herausgeschrieene Sätze mit extrem schnell und leise gesprochenen Partien abwechseln. 
Die Syntax ist gekennzeichnet durch längere Partizipialkonstruktionen, in denen das finite 
Verb oft fehlt. Der Wortschatz entspricht teilweise dem des päddana, weist jedoch auch 
einige Besonderheiten auf, die ihn sowohl von der Alltagssprache als auch von der des 
päddana unterscheiden. 

33 Vgl. FINNEGAN 1977, 65: „In practice, the words and detailed sequences are likely to be 
different, even between seperate perforınances by the same poet. This came home forcibly 
to the researchers in Yugoslavia who had hoped to overcome the difficulties of recording 
in writing the rapidly-delivered text by filling in parts they had missed in one performance 
from later renderings. This proved to be impossible, for the variations between 
performances were too great ...“ 
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lichkeiten, die in diesem Fall jedoch auch eng mit dem Unterschied zwischen 
einem eher „musikalischen“ und einem eher textbezogenen Gedächtnis zu- 
sammenhängt.’* Während bei Aitappa Pambada die Wiedergabe des Textes stark 
an den Gesang gebunden war, bereitete es z.B. Lokkayya Pambada aus Tajipa 
offenbar keine Schwierigkeiten, einen Text langsam zu sprechen und ihn sogar 
zu diktieren. Dabei stimmte dieser sprachlich bis auf die Singsilben weitestgehend 
mit dem gesungenen Text des päddana überein. Der lange TEXT 16 wurde daher 
in der diktierten Fassung aufgenommen. Lokkayya konnte sein Textrepertoire 
aufsagen wie ein Veda-Schüler. Ein dritte Art der Mnemotechnik schien bei 
Mädava Pambada vorzuliegen, den ich in der trügerischen Hoffnung, den Text 
dann besser verstehen zu können, bat, diesen langsam zu sprechen. Im Unter- 
schied zu Lokkayya Pambada konnte Mädava seinen Text nur aufsagen, wenn er 
ihn extrem schnell und relativ leise vor sich hin sprach. Jedes Innehalten brachte 
ihn aus dem Konzept. Die gleichfalls aufgezeichnete gesungene Fassung, deren 
erste 18 Zeilen seinem TEXT 3 zum Vergleich angefügt wurden, ist um einige 
Zeilen ausführlicher als die gesprochene Version und hat außerdem längere 
Zeilen; denn zum einen wurden die typischen Füllsilben eingefügt und zum 
anderen wiederholte er am Ende vieler Zeilen das Subjekt des jeweiligen Satzes, 
meist batterenakulu, noch einmal. Dadurch wird eine größere Einheitlichkeit der 
Textgestalt erreicht. Die Verwendung von Füllsilben ist im Vergleich zu Aitappas 
Texten wesentlich sparsamer und ähnelt darin den Texten Lokkayyas, während 
Aitappas Stil in diesem Punkt dem der Sängerin Situ näher ist. Dies könnte damit 
zusammenhängen, daß für die beiden Letzigenannten die Musikalität des Gesangs 
stärker im Vordergrund steht. 

Der Zusammenhang zwischen Musikalität und Kreativität bei Aitappa 
Pambada soll hier abschließend an einem Beispiel gezeigt werden, das auch 
Hinweise auf den Kompositionsprozess der Texte enthält. Der daiva Balavändi 
von Perra (TEXT 21), der bis vor einigen Jahren nur in Perra verehrt wurde, hatte 


34 Dies bezieht sich jedoch nur auf die Hervorbringung des päddana. Fähigkeiten und 
Neigungen der Sänger und Verkörperer sind sehr unterschiedlich verteilt. Einige sind sehr 
beeindruckende dynamische Tänzer und inspirierte nudi-Redner, aber keine guten 
päddana-Sänger, andere sind gute Sänger und nudi-Redner, aber keine sehr begnadeten 
Tänzer. Wieder andere bewegen sich rundum in einem mittleren Bereich. 

35 Dieselbe Erfahrung wurde noch mit einem weiteren Sänger, Macce Pambada, gemacht. 
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sich auch im einige Kilometer entfernten Arla bemerkbar gemacht, indem er 
anscheinend einer aus Perra dorthin verheirateten Frau gefolgt war. Daraufhin 
hatte man ihm auch dort einen Tempel gebaut und begonnen, ihm Feste zu geben, 
bei denen er von Aitappa Pambada verkörpert wurde. Auf meine Frage nach dem 
dortigen päddana erklärte der Sänger, es sei dasselbe wie in Perra, ergänzt um 
wenige Sätze, in denen sich der daiva von Perra nach Arla begebe. Als ich diesen 
letzten Abschnitt dennoch unbedingt aufzeichnen wollte, erschien es dem Sänger 
wohl unter seiner Würde, nur drei Sätze zu singen. Jedenfalls gab er eine ausführ- 
liche Beschreibung der Wanderungen des daiva mit den üblichen Formeln. An 
seinem Gesichtsausdruck war ablesbar, daß er sich wahrscheinlich an dem 
Fußweg orientierte, den er von seinem und Balavändis Wohnort Perra nach Arla 
nahm. Mir schien dabei, daß der Ausgangspunkt des Sängers die Rezitationsweise 
war, aus der sich anhand bestimmter Ortsnamen und formelhafter Wendungen der 
Text für ihn wie von selbst ergab. Ich war mir beim Zuhören sicher, der Kom- 
position eines päddana beizuwohnen. 


4.2 Die Säräla Jumädi-paddanas im Vergleich 


In Fortsetzung der Strukturanalyse von Kap. 2.2 werde ich nun mit TEXT 9 als 
Leitfaden das um einiges kompliziertere textliche und räumliche Geflecht 
erschliessen, in dessen Mittelpunkt Säräla Jumädi steht. Dabei wird aus Gründen 
der Übersichtlichkeit und Vergleichbarkeit der Bezugstext diesmal von hinten 
aufgerollt und der daiva vom Festplatz in Jantabottu aus Ort um Ort zurückver- 
folgt. Die Perspektive vom Ende des Textes her scheint auch von den päddanas 
geteilt zu werden. Es heißt immer, der Gott komme an einen weiteren Ort. Er wird 
also als sich allmählich dem Festort annähernd wahrgenommen.’ Die Aufschlüs- 
selung vom Ende des Textes her hat ferner den großen Vorteil, daß zunächst 


36 Ein weiterer Grund für die Verwendung des Verbums „kommen“ statt „gehen“ dürfte al- 
lerdings auch darin liegen, daß das Wort „gehen“ oder „weggehen“ (pöpini) zumindest als 
Verbum finitum gern vermieden wird, da es an ein endgültiges Gehen, also an den Tod, 
zu erinnern scheint. Im Tulu wie in anderen dravidischen Sprachen verabschiedet man sich 
normalerweise mit dem Satz pödu barpE „Nachdem ich weggegangen bin, komme ich 
[wieder zurück]‘‘ oder lediglich barpE „Ich komme [wieder].“ 


Die Säräla Jumädi-päddanas 135 


enger miteinander zusammenhängende Texte von benachbarten Tempeln 
behandelt werden können. 


4.2.1 TEXT 9 und TEXT 11 bis 14 


Die in Kap. 4.1 anhand von Parallelversionen aufgezeigte Variabilität setzt sich 
auch bei den eng verwandten Texten von nahegelegenen Tempeln fort. Die im 
Bezugstext zuletzt genannten Orte sind Jantabottu, Kötyära, PaddarE, Bailu 
(Mälemära-säna), sowie in einigen Versionen Perra und Süntibottu (Tärebäri- 
säna). Von den Verhältnissen in Jantabottu war schon die Rede. An allen hier 
genannten Orten befinden sich gleichfalls Tempel für Jumädi, an denen nach wie 
vor Festrituale abgehalten werden. Während die textlichen Traditionen in Janta- 
bottu, Kötyära, Bailu, Perra und Süntibottu in enger Beziehung miteinander stehen 
und in der Hand derselben in dieser Gegend lebenden Sängerfamilie liegen, zu 
der auch Aitappa Pambada gehört, fällt PaddarE textlich aus dieser Reihe heraus. 
Eine starke Kontinuität ist jedoch durch die Architektur des dortigen Tempels 
sowie durch Ikonographie und Prozessionswagen der Gottheit gegeben, die denen 
im nahen Jantabottu gleichen bzw. umgekehrt. Aufgrund der Küstennähe Paddares 
und der Zuständigkeit eines nordwestlichen Verkörperers bildet es gleichsam 
einen Endpunkt von Traditionssträngen des Kerngebietes und wird deshalb erst 
am Schluß behandelt. 

Der letzte vor Jantabottu genannte Ort, Kötyära, liegt nur etwa fünf Kilometer 
nördlich von Jantabottu.”’ Auch dort gibt es einen Tempel für Jumädi, der ein 
cävadi und einen Unterstand mit einem hölzernen Eber für Jumädi und einem 
Pferd für Bante hat. Derselbe Sänger wie in Jantabottu, Aitappa Pambada, 
verkörpert auch dort die Gottheit. Der Besessenheitspriester Bantes ist derselbe 
wie in Jantabottu und PaddarE. Er ist lediglich für diese drei Orte zuständig, also 
für einen Bereich, der dem als „Lokalteil‘“ identifizierten paddana-Abschnitt 
entspricht. Das päddana ist dem Sänger zufolge dasselbe wie in Jantabottu, nur 
daß es zwei Sätze früher endet. Wie der Schlußteil von TEXT 9 zeigt und 
Befragungen bestätigten, bildete Kötyära früher den Endpunkt des als „Müjinädu“ 
bezeichneten Gebiets. Mittlerweile ist der Hof, nach dem der Ort benannt ist, in 


37 Zwischen Kuttetturu und Delantabettu. siehe Karte 5. 
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den Besitz des nördlich angrenzenden Gutes Tibära Guttu im Dorfe Tibaruru 
übergegangen, dessen Besitzer den daiva Kodamanatäye verehren.”” 

Als nächstes führten die Angaben des Bezugstextes (TEXT 9, 66) nach Bailu 
(TEXT 11), wo der im Text erwähnte Tempel, Mälemära säna, steht. Der Ver- 
körperer war wiederum derselbe wie in Jantabottu und Kötyara. Geographisch 
befinden wir uns südöstlich von Jantabottu, also mehr im Landesinneren. Der nur 
63 Zeilen umfassende Text setzt mit der Mitteilung ein, daß in Süntibottu ein 
nema stattfindet. Kaudura Narariga hört davon, macht sich zurecht und geht zum 
Fest. Jumädi folgt ihm und läßt sich eine Zeit lang heimlich von ihm verehren. 
Dann zieht er weiter in das Gebiet des Herm von Bailu (1-39). Dort verbreitet 
er Pocken. Die Leute beschweren sich über Kaudura Nararigas büta. Es gelingt 
ihnen jedoch nicht, Kaudura gefangen zu nehmen, da Jumädi ihn rechtzeitig durch 
einen Traum warnt und nach Perra Perrüra schickt. Gleichfalls aus einem Traum 
erfährt der Fürst, daß Jumädi ein Fest wünscht. Dieses findet statt (40-63). 

Der Text, bei dem es sich um das vosäya päddana handelt, stimmt über weite 
Strecken und bis auf einzelne Namen mit dem zweiten Teil von TEXT 9 überein 
bzw. mit TEXT 9a. Die Unterschiede beziehen sich darauf, daß in TEXT 9 der 
daiva von sich aus zu Kaudura Narariga kommt, während TEXT 11 dem Schema 
der Kötyära DerE-Geschichte von TEXT 9 folgt und bis auf die Namen mit TEXT 
9a übereinstimmt. Statt PaddarE ist es Süntibottu, wo das Fest stattfindet, statt 
Kötyära DerE geht Kaudura Narariga dorthin, und statt die Einwände der Götter 
PongarE Mälingösvara und Masrottu Bemmerny zu fürchten, fürchtet Kaudura 
Narariga in TEXT 11 den Gott Adinäta und den Herr von Bailu. Da Bailu auch 
in TEXT 9 als Station vor Jantabottu, Kötyära und PaddarE genannt wird, kommen 
diese Orte hier nicht vor. 

Das Tärebäri-sana von Süntibottu, an dem TEXT 12 und 13 beim Jahresfest 
rezitiert werden, gilt als das mülasäna Jumädis in dieser Region. Auch dort wird 
Jumädi normalerweise von Aitappa Pambada verkörpert.”” Besessenheitspriester 


38 Unter anderem aufgrund dieser Veränderung der Eigentumsverhältnisse wurden die Rituale 
in den letzten drei Jahren nicht abgehalten und die Originalrezitation konnte folglich nicht 
dokumentiert werden. Die Fortsetzung der Tradition ist jedoch beabsichtigt. 

39 Die Festrituale in Süntibottu wurden in der Nacht vom 15. auf den 16. 4. 1987 proto- 
kolliert. Wegen anderer Verpflichtungen wurde Aitappa von seinem Vetter Guruappa 
vertreten. Als Bante fungierte Koragappa, ein älterer bütakattunäru aus derselben Familie. 
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Jumädis an diesem wichtigen Tempel ist - wie in Jantabottu - Mahabala Püjäri. 
Bei TEXT 12 handelt es sich um das vosäya päddana, das auch in Süntibottu in 
einer anderen Melodie gesungen wird als das muga yernaga päddana. Das 
Verhältnis zwischen TEXT 12 und TEXT 13 entspricht dem zwischen TEXT 9a und 
TEXT 9: TEXT 13 enthält die „ganze“ Geschichte vom Abstieg von den Ghats bis 
zum gegenwärtigen Festort; TEXT 12 setzt erst nach dem anfänglichen Wande- 
rungsteil von TEXT 13 ein und wird nach Angabe des Sängers zu Beginn der 
Festrituale rezitiert.“? Der erste Teil von TEXT 13, der vor allem Wanderungs- 
beschreibungen enthält, hat keine Parallele in TEXT 12. Ich setze ihn daher hier 
mit dem entsprechenden Abschnitt von TEXT 9 in Beziehung: 


1-25: Wie in TEXT 9 kommt Jumädi vom Gebirge ins Tulu-Reich, durchquert 
Mugermädu (2) und passiert das Herrenhaus von Bardala und einen Banyan- 
Baum (4). Der Anblick der Deyyonigulu-daivas (TEXT 9, 5) entfällt. Statt- 
dessen durchquert er Bantväla Nandananda Bittulu nicht nur (TEXT 9, 7), 
sondern nimmt dort auch ein Fest entgegen (TEXT 13, 5). Erst dann erreicht 
und überquert er die Sandbank von Panemuggeru (TEXT 13, 6/7), die er in 
TEXT 9, 6 — stimmiger — schon vor Bantval erreicht. Die in TEXT 9, 8/9 
genannten Tempel entfallen, stattdessen kommt er am Palast von Tumbya 
Ulavuru vorbei (TEXT 13, 8), bevor er Kanapädi erreicht (TEXT 13, 9). Im 
Unterschied zu TEXT 9, 12 wird nicht erwähnt, daß er sich zu Kanapäditäyes 
Minister macht. Wie in TEXT 9, 13 sagt er jedoch, bevor er weiterzieht „Möge 
mir dieser Ort erhalten bleiben“ (TEXT 13, 11). Er fügt hinzu, daß er ein 
großes Königreich sehen will (TEXT 13, 12). Die Bante-Szene auf der Hoch- 
ebene von Befiniana ist gegenüber TEXT 9, 14-24 verkürzt (TEXT 13, 14-19). 
Ab Purälu Sävira SimE (TEXT 9, 26/27, TEXT 13, 21 Purälu Särakulläya 
SimE) bzw. in Bailu trennen sich die Wege der beiden Texte. In TEXT 13, 22 
durchquert Jumädi Bailu nur rasch, eine Gegend, in der in TEXT 9 die ganze 
folgende Kaudura-Narariga-Handlung spielt. In TEXT 13, 23 kommt der daiva 
am Tempel des Gottes Adinäta (Skt. Adinätha) vorbei und durchquert dann 
noch drei weitere Örtlichkeiten (24/25). 


Der zweite Teil des Textes führt eine neue Geschichte ein: 


26-84: Jumädi betritt den Boden von Süntibottu, verschafft sich die Zustim- 
mung des mäganE (28) und erhält ein dompada bali nema (33). Bei diesem 
Fest verlangt Jumädi statt des pflanzlichen, aus Arekablütenscheide (pälE) 


40 Da TEXT 12 inhaltlich Bestandteil von TEXT 13 ist, wird er erst im Anschluß an diesen 
behandelt. 
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zurechtgeschnittenen muga ein neues aus Silber. Zwei Männer, ein Bant und 
ein Palmsaftzapfer, werden bestimmt, in ihrem jeweiligen Wohngebiet die 
Beiträge der Leute zum Erwerb des neuen muga einzusammeln (37-41). Dann 
schickt man einen Boten zu einem Schmied nach Bantval, der die Arbeit 
durchführen soll (43-45). Der Schmied kommt, man übergibt ihm das Silber 
und er nimmt in einer Kammer des Gutshauses von Tidya Kambula die Arbeit 
auf (52-54). Plötzlich erkrankt die Gutsbesitzerfamilie an Pocken (55-59). Bei 
seinem Jahresfest läß Jumädi den Schmied rufen und stellt ihn wegen 
Diebstahls von Silber für sein muga zur Rede (63-71). Der Schmied gibt die 
Tat zu (72). Als Sühne verlangt Jumädi eine goldene Zunge für sein silbernes 
muga (73-76), die ihm der Schmied prompt darbringt (77/78). Mit der Auf- 
forderung der Leute des mäganE an Jumädi, die Wahrheit zu sprechen und 
Sandelpaste zur Hilfe zu geben, endet der Text. 


Wie schon TEXT 9 ist die Erzählung so aufgebaut, daß nach anfänglichen 
Wanderungen eine erste Annäherung an die Menschen beschrieben wird, in deren 
Folge es zu einer einfachen Form der Verehrung kommt: Die Gottheit erhält ein 
Fest in einem dompo, einer Hütte aus Bambus und Palmgeflecht, und trägt eine 
Gesichtsmaske, die gleichermaßen aus natürlichem pflanzlichen Material besteht 
und vergänglich ist. Das weitere Geschehen, nämlich die Anfertigung einer 
Silbermaske, erscheint als Prozeß der „Zivilisierung‘“ oder „Kultivierung“ der 
Gottheit. Von Bedeutung ist ferner, daß auch in diesem Text Jumädi mit der Ver- 
breitung von Pocken in Verbindung gebracht wird. Es wird jedoch kein unmittel- 
barer Kausalzusammenhang zwischen der Verbreitung der Krankheit und der Ver- 
ehrung Jumädis durch die Menschen hergestellt. Die Erwähnung der „großen 
Krankheit“ ist in die Episode von dem Schmied eingebaut, der in einer Kammer 
im Gutshaus von Tidya Kambula, laut Auskunft der Festveranstalter eines der 
sechzehn Güter (guttu) des mäganE, das Silber-muga anfertigt. 

TEXT 13, 31-82 entspricht TEXT 12, 1-64, das heißt, dem gesamten TEXT 12. 
Die Übereinstimmung zwischen den beiden Texten ist erheblich, aber nicht 
vollständig. Die Unterschiede dürften zum Teil durch die andere Melodie bedingt 
sein. Sie zeigen jedoch auch, wie der Sänger den Text bei jeder Rezitation neu 
formuliert, obgleich er ihn auf den ersten Blick wörtlich zu reproduzieren scheint. 
Die Zeilenfolge wird gelegentlich leicht verändert, die Füllsilben werden an eine 
andere Stelle gesetzt, ein Verb wird ausgetauscht etc. Ein inhaltlich möglicherwei- 
se bedeutsamer Unterschied besteht darin, daß die Leute in TEXT 12 sich zu 
Beginn versammeln und sagen: „Wir sollten unserem Jumädi ein dompanda bali 


Be 
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nema geben“ (3-5). Demgegenüber nähert sich in TEXT 13 der wandernde Jumädi 
von außen, verschafft sich das Einverständnis der Leute und verlangt ein nema. 
Hier weisen die beiden Texte also einen Unterschied in der Perspektive auf, 
indem einmal der daiva und das andere Mal seine Verehrer die Initiative 
ergreifen. Mit dieser Geschichte ist der vorläufige Endpunkt einer Gruppe eng 
miteinander verflochtener Lokaltraditionen erreicht. 

Anhand der bisher behandelten Texte lassen sich zwei Gruppen von jeweils 
drei Tempeln und ihnen zugeordneten Texten unterscheiden, nämlich Jantabottu, 
Kötyära und PaddarE auf der einen, und Baily, Perra und Süntibottu auf der 
anderen Seite.” In beiden Gruppen gibt es überdies jeweils einen besonders 
wichtigen Tempel, der das Zentrum für die anderen bildet und der auch in Texten 
Erwähnung findet, die außerhalb der genannten Orte von anderen Sängern rezitiert 
werden. Für die eine Gruppe ist dies der Tempel von PaddarE, für die zweite der 
von Süntibottu. Mehrere Sänger, z.B. auch der am weitesten südlich lebende 
Pambada Märu, rezitieren neben dem „tulu-räjya“-Text (Anfang TEXT 9 etc.) eine 
Geschichte, die mit dem nema in Süntibottu beginnt, in der jedoch jeweils andere 
Personen dorthin gehen, denen der daiva dann folgt. 

Die Textvergleiche zeigen, daß die Ausführung der einzelnen Episoden eines 
Textes stark in das Ermessen der Sänger gestellt ist und innerhalb eines Textes 
sowie zwischen den Texten benachbarter Tempel eine gewisse Fluktuation 
besteht. Hier sehe ich drei Faktoren am Werk, die — neben anderen — Einfluß auf 
die Textgestalt haben: Der erste beırifft die generelle inhaltliche Organisation 
bzw. den Aufbau der Texte, die anderen beiden betreffen die rituelle Praxis. 
Zunächst einmal liegt — abgesehen von der begrenzten, einzelne Silben sowie die 
Wort- und Zeilenfolge betreffenden Variabilität — bei den Beispieltexten noch eine 
größere Einheiten betreffende Variabilität vor, die eng mit Textaufbau und 
Textstruktur zusammenhängt bzw. durch diese ermöglicht wird. Die Texte 
bestehen aus einer Verbindung von Wanderungspassagen und Erzählepisoden. 
Letztere sind nach wenigen wiederkehrenden Mustern in die Wanderungspassagen 
eingefügt. Während dabei Themen wie z.B. Besuche bei anderen Göttern nur 
knapp behandelt werden, wird von den Begegnungen des Gottes mit Menschen 


41 Diese Einordnung betrifft die Einbeziehung von PaddarE in anderen Texten, nicht den 
dortigen Text selbst. 
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oft in ausführlicheren Erzählungen berichtet. In diesen nähert sich der Gott 
entweder von außen, macht sich in einem bestimmten Haus bemerkbar und 
erlangt Verehrung, oder ein menschlicher Protagonist begibt sich zu einem Fest 
des Gottes in einem anderen Ort und dieser folgt ihm dann. Die rituelle 
Verehrung verursacht zunächst oft Schwierigkeiten für den Betreffenden, die 
jedoch schließlich überwunden werden. Dies ist das Muster der Kaudura Narari- 
ga- und der Kötyära DörE-Episoden.‘ Ein bestimmter Ort kann entweder nur als 
Teil eines Wanderungsabschnitts genannt werden, oder er kann zum Schauplatz 
einer Erzählung werden. So wurde Bailu, Ort der Kaudura Naraniga-Handlung, 
in einer der Parallelversionen lediglich genannt, ohne daß sich durch den Wegfall 
der Episode erzählerisch ein Bruch ergeben hätte. Ebenso könnten umgekehrt an 
jedem genannten Ort Handlungsepisoden eingeschoben werden, ohne die Struktur 
des Textes wesentlich zu verändern. Dasselbe gilt für Anzahl bzw. Dichte der 
genannten Orte. 

In der hier erörterten Textgruppe enthält eine Version normalerweise neben 
den Wanderungen eine ausführlichere Erzählung mit dramatischen Elementen 
(Kaudura Narariga) und eine kürzere Episode, in der der Gott einem Festbesucher 
folgt. Beide Muster können auch miteinander kombiniert werden (TEXT 14). Hat 
der Gott sich einmal an einem Ort niedergelassen, so werden oft zwei bis drei 
weitere Wanderungsabschnitte mit seiner Ankündigung eingeleitet, er wolle ein 
großes Königreich sehen. Eine am Rezitationsort spielende Lokalhandlung, die 
kürzer (TEXT 9) oder länger (TEXT 11, 12 und 13) und auch mit der ausführlichen 
Erzählung identisch sein kann, schließt den Text ab. Die ausführliche Erzählung 
sowie auch die kürzere Episode hat meist nur für einen eine bestimmte Gruppe 
von Tempeln umfassenden Bereich Gültigkeit. Dies zeigten auch die Järandäye- 
Texte. In Säräla Jumädis päddanas kommt die Kötyära DerE-Geschichte nur in 
Jantabottu und Kötyära vor. Die Kaudura Naranga-Geschichte ist Bestandteil der 
in Jantabottu, Kötyära und Bailu von Aitappa rezitierten Texte, wobei sie in Bailu 
gleichzeitig den abschließenden Lokalteil bildet. Danach nimmt eine andere 
Geschichte diesen Platz ein. In Süntibottu ist dies die Erzählung vom Schmied, 
der Silber stiehlt. Auch sie bildet gleichzeitig den Schlußteil des dortigen 


42 Innerhalb dieser Erzählungen können einzelne Situationen wie zum Beispiel ein 
„Aufbruch“ entweder relativ ausführlich nach einem bestimmten Muster beschrieben 
werden oder der Vorgang wird lediglich genannt. Vgl. das Beispiel auf S. 127. 
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päddana. Über den Rezitationsort hinaus hat sie jedoch offenbar keine weitere 
Verbreitung erfahren. 

Der nächste Punkt bezieht sich auf die Textgestalt des muga yernaga päddana 
und den Einfluß, den die unmittelbare Situation im Ritual auf diese hat. Das muga 
yernaga päddana wird, wie oben ausgeführt, bei der Übergabe der Besessenheit 
und beim Aufbinden des muga gesungen, also bei Vorgängen, die ein hohes Maß 
an Koordination zwischen verschiedenen Beteiligten erfordern. Weder läßt sich 
der Moment genau vorhersagen, in dem es gelingt, das muga endgültig zu 
befestigen, noch läßt sich die Länge der letzten Segnungen des Pätri genau 
bestimmen. Zu dem Zeitpunkt, zu dem der Sänger mit der Rezitation beginnt, 
weiß er noch nicht genau, wieviel Zeit ihm dafür bleiben wird. Es ist jedoch klar, 
daß der daiva am Ende der Rezitation auch im Text den Festort erreicht haben 
sollte. Daher triffi der Sänger die Entscheidung über die Ausführung oder Weglas- 
sung einzelner Episoden während der Rezitation, indem er die verbleibende Zeit 
jeweils neu einschätzt. Dies führte z.B. bei der Rezitation des muga yernaga 
päddana 1983 in Jantabottu dazu, daß die ganze Kaudura Naranga-Episode 
weggelassen wurde. Aufgrund der Art der Verknüpfung der einzelnen Handlungs- 
episoden ist dies bruchlos möglich. 

Der letzte Punkt betrifft die Tatsache, daß zweimal ein päddana rezitiert wird 
und hängt ferner mit der Beobachtung zusammen, daß die Kaudura Naraniga- 
Geschichte in zweifacher Weise eingeleitet werden kann: Entweder begibt sich 
der Gott selbst in das Haus von Kaudura Narariga (TEXT 9) oder dieser geht zum 
nema in Süntibottu und der Gott folgt ihm von dort (TEXT 11 und 14). Der 
weitere Verlauf der Geschichte ist in beiden Fällen gleich. Welche Einleitung 
gewählt wird, hängt unter anderem damit zusammen, ob der Text bei den Festri- 
tualen als vosaya oder als muga yernaga päddana rezitiert wird. Im muga 
yernaga päddana von Jantabottu kommt Jumädi zu Kaudura Naranga. Das vosaya 
päddana setzt gewöhnlich erst in PaddarE mit der Kötyära DörE-Geschichte ein. 
Ein anderer, früherer Einsatz in Suntibottu wurde jedoch z.B. in einem Text 
gewählt, der laut Aitappa Pambada in Jantabottu als vosaya päddana gesungen 
werden könne, wenn genügend Zeit sei. Dieser Text (TEXT 14) wurde jedoch in 
dieser Form bei keinem von mir dokumentierten Ritual gesungen, sondem ist das 
Produkt von Diskussionen mit dem Sänger Aitappa Pambada, der mir damit die 
Textstruktur und das Spektrum der im Ritual verwendbaren Texte demonstrieren 
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wollte. Er stimmt bis zu dem Fest am Mälemära-säna (1-82) weitgehend mit 
TEXT 11 überein, ist jedoch in der Erzählweise etwas ausführlicher. Im 
Unterschied zu TEXT 9, in dem Jumädi zu Kaudura Nararıga kommt, kommt in 
TEXT 14 Kaudura Narariga zum Fest nach Süntibottu und der Gott folgt ihm von 
dort aus. Später verschafft sich der daiva durch Verbreitung von Pocken die 
Verehrung der ganzen Jurisdiktion. Dann begibt er sich nach Perra Perrüra, macht 
sich bemerkbar und erhält einen Tempel (84-94). Von dort geht er nach PaddarE. 
Der weitere Verlauf entspricht TEXT 9. 

Das Beispiel zeigt zum einen, daß die vosaya-Rezitation nach dem Ermessen 
des Sängers und anderen Faktoren nach rückwärts verlängert werden kann, und 
zum anderen, daß die Art der Einleitung der Geschichte mit dem Ort der Rezita- 
tion im Ritual zusammenhängt. Entscheidend dabei ist, daß allgemein bei Säräla 
Jumädis Festritualen zweimal rezitiert wird und daß Singweise und Einsatzpunkt 
in der Texthandlung sich unterscheiden, und nicht unbedingt, welcher Text wann 
gesungen wird. Während Aitappa den inhaltlich später einsetzenden Text immer 
zu Beginn der Rituale rezitiert, folgen andere Sänger zum Teil der umgekehrten 
Praxis, machen jedoch denselben Unterschied zwischen den Rezitationsweisen.® 
Das wesentliche inhaltliche Merkmal dieses Unterschieds ist ein Wechsel der 
Perspektive zwischen Innen und Außen, der besonders an den Texten 12 und 13 
deutlich wird. So ist zu Beginn des als vosäya benutzten TEXT 12 Jumädi bereits 
in Süntibottu etabliert. Die Leute sagen „Wir wollen unserem Jumädi ein Fest 
geben.“ In TEXT 13 kommt der Gott jedoch von außen und verlangt ein Fest. Die 
Verbindung beider Perspektiven auf den Gott durch Einbindung in dasselbe Ritual 


ist ein weiterer Aspekt der Integrationsprozesse, deren Ausdruck Texte und 
Rituale darstellen. 


43 So rezitierte Guruappa Pambada, der Aitappa bei den Festritualen 1987 in Süntibottu 
vertrat, weitgehend denselben Text wie dieser, begann aber das vosäya mit den Zeilen 
„tulu räjya ...“ und sang beim Aufbinden des muga die Geschichte von dem Schmied. 
Dies entspricht z.B. auch seiner Praxis bei der Rezitation des Järandäye-päddana in 
Töküru (vgl. TEXT 4), wo er zu Beginn sowohl die Batta- als auch die Abbu Baidedi und 
Jatti Baide-Geschichte rezitierte und beim Aufbinden des muga lediglich den letzten 
Abschnitt des Textes, der in Tökünu einsetzte. Ähnlich verfuhr auch Järappa Pambada in 
Jära (TEXT 5), der zunächst beide Teile des päddana rezitierte und beim Aufbinden des 
muga nur den zweiten Teil. Dies deutet darauf hin, daß mit vosdya und muga yernaga 


nicht bestimm te Textabschnitte bezeichnet werden, sondern die Rezitation als solche bzw. 
deren Melodie. 
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4.2.2 TEXT 9 und die Versionen anderer Sänger 


Im Folgenden möchte ich, weiterhin mit TEXT 9 als Leitfaden, Kontinuität und 
Verschiedenheit innerhalb der Repertoires verschiedener Pambadas exemplarisch 
anhand ihrer Säräla Jumädi-päddanas umreißen. Insgesamt liegen zwölf Auf- 
nahmen vor, von denen jedoch nur eine (TEXT 15) in den Textteil aufgenommen 
wurde. Wie TEXT 9 beginnt auch die Mehrzahl der anderen Säräla Jumädi- 
päddanas mit dem Abstieg Jumädis vom Gebirge. Innerhalb der ersten zehn bis 
fünfzehn Zeilen herrscht in allen so beginnenden Versionen erhebliche Überein- 
stimmung. Sie nennen die Namen von Örtlichkeiten und Tempeln, an denen 
die Gottheit vorbeizieht und führen sie entlang dem Südufer der Neträvati aus 
dem Südosten der Bantval-Tälukä bis nach Bantval selbst heran. An diesem schon 
mehrfach erwähnten Ort, der 27 Kilometer landeinwärts auf der Höhe von 
Mangalore liegt, beschreibt der Fluß eine starke Biegung, um dann - statt von 
Südosten nach Nordwesten - in gerader Ost-West-Richtung weiterzufließen und 
südlich von Mangalore in das Arabische Meer zu münden. Eine Furt vor Bantval 
ist in allen Texten die Stelle, an der Jumädi den Fluß überquert. Dann besucht er 
Örtlichkeiten in Bantval und setzt seine Wanderung am nördlichen Ufer des 
Flusses fort. In einem Teil der Texte, die in dieser Gegend enden, enden auch die 
Wanderungen hier (vgl. TEXT 15). In anderen Textgruppen setzt sich der Weg 
Jumädis nach Nordwesten in das Kerngebiet fort.“ 

Der von Lokkayya Pambada rezitierte TEXT 15 ist ein Beispiel für einen Text, 
der aus einem zu Beginn des Bezugstextes erwähnten Ort stammt, jedoch gleich- 
zeitig Teil eines anderen rituellen Beziehungsgeflechts ist. Laut TEXT 9, 6 hatte 
Säräla Jumädi die Nöträvati an einer Furt überquert und war durch Nandananda 
Bittuly gekommen. So heißt noch heute ein Stadtteil von Bantval, in dem Säräla 
Jumädi einen festen Platz im „Vaidyanätha Daivasthäna“ hat.” Der Tempelkom- 


44 Wie die Säräla Jumädi-päddanas beginnen auch die TEXTE 1-5 des daiva Järandäye mit 
nahezu gleichlautenden Zeilen. Diese leiten jedoch unmittelbar eine Geschichte ein, 
während sich die Anfangsteile von Jumädis Texten auf dessen Wanderungen beziehen. 

45 In einigen wenigen Texten gelangt Jumädi auch in Gegenden südlich der Nöträvati. 

46 So lautet der Name des Tempels auf einem Schild über dem 1983 renovierten Eingangstor. 
„Vaidyanätha“ ist der sanskritisierte Name des daiva Müdadäye „Der aus dem Osten“. Der 
Tempel gehört mittlerweile einem Brahmanen, während er sich vorher im Besitz eines 
Bauern aus der biruve-Kaste befand, der dort auch als Püjäri fungiert. 
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plex beherbergt ein säna für Vaidyanätha und Jumädi und ein mäda für die 
Deyyongulu-Brüder. Bei dem dreitägigen Jahresfest, das 1983 und 1986 
dokumentiert wurde, werden zunächst die Deyyongulu als übergeordnete 
Gottheiten verkörpert, in der zweiten Nacht Jumädi und in der letzten Nacht der 
Haupt-daiva des Tempels. Ferner erhält Jumädi ein Besuchsfest am nahen Tempel 
des Gottes Mälingäsvara. 

TEXT 15 ist mit 41 Sätzen bzw. Zeilen sehr kurz und behandelt hauptsächlich 
die Wanderungen des daiva von der Herabkunft ins Tululand an: 


1-29: Wie in TEXT 9, 2 kommt Jumädi nach Mugernädu, sieht die Deyyongu- 
lu und zieht weiter. Die folgenden Stationen bis Bantval (5-12) werden 
ausführlicher beschrieben als in TEXT 9. In Bantval kommt er zunächst zum 
Tempel Mälingesvaras und erhält ein halbtägiges Fest. Dann zieht er weiter 
in die Umgebung von Bantval, wo er zwei Männer aus der Palmsaftz- 
apferkaste trifft und ein dompanda bali n@ma-Fest verlangt, das er erhält 
(16-21). Er kommt zum Gutshaus von Tumbe bei Bantval und macht sich zum 
Familien-daiva der Bewohner (22-25). Nachdem er zunächst eine Ehren- 
schaukel im cävadi erhalten hatte, verlangt er später ein muga aus Messing, 
das anscheinend aus dem Essensteller des Hausherrn geschmiedet wird, und 
ein eisernes Schwert. Er wird zum daiva von zwei Dörfern. 

30-41: Schließlich verläßt er das Gutshaus von Tumbe, zieht nach Nanda- 
nanda Bittulu und bittet die Ulläkulu um Aufnahme.” Ein mäda für die 
Ulläkulu und ein gemeinsames säna für Müdadäye und Jumädi wird errichtet 
(31-35). Jumädi wird hier als Ädinäta bezeichnet, Müdadäye als Vaidyanäta 
(36). In den letzten Sätzen werden die Besitzverhältnisse festgeschrieben: Das 
Gut (guttu) von Ponnafigila gehört den Ulläkulu, Vaidyanäta hat ein Stadthaus 
und Jumädi das Gut von Tumbe. Alle drei als satyas bezeichnete Gottheiten 
sind zusammen für zwei Dörfer und für ein Schatzhaus in der Stadt zuständig. 
Ihnen gebührt ein dreitägiges Fest. 


Der Text hat erhebliche Ähnlichkeit mit TEXT 9. Diese erstreckt sich sowohl 
auf den Verlauf der anfänglichen Wanderungen und den Anblick der Deyyongulu 
als auch auf die Art der Begegnung mit Menschen. Wieder wendet sich Jumädi 
zunächst an Palmsaftzapfer und erhält als erstes Fest ein dompanda bali n&ma. 
Dann läßt er sich bei Gutsbesitzern nieder. Der Unterschied zu TEXT 9 besteht 


47 In TEXT 15 ist von den Ulläkulu die Rede, während der Sänger sie bei der Bezeichnung 
ihres eigenen päddana und im Gespräch „Deyyonigulu“ nannte. Im Text des Deyyongulu- 
päddana selbst wurde hingegen der Name „Darma Arasu“ benutzt (s.u.). 
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vor allem darin, daß TEXT 15 die Abschnitte nicht enthält, die in TEXT 9 auf die 
Durchquerung Bantvals folgen; daß die frühen Wanderungen stattdessen 
ausführlicher sind; und daß Jumädi eine bestimmte Verbindung mit zwei anderen 
Gottheiten eingeht. Umgekehrt gilt für TEXT 9, der geographisch größere 
Entfernungen überspannt, daß er den Verlauf der Wanderungen stärker zu- 
sammenfaßt. 

Die besonders im Schlußteil von TEXT 15 zum Ausdruck kommenden Bezüge 
spiegeln sich auch in den - längeren — päddanas der Deyyorigulu und des 
Vaidyanäta bzw. Müdadäye, mit denen TEXT 15 gewisse stilistische und inhaltli- 
che Eigenheiten teilt. Zum Verständnis ist also nicht nur der Einbezug anderer 
Texte derselben Gottheit von Bedeutung, sondern auch die Berücksichtigung der 
kultischen Verbindungen, die sie an einem bestimmten Ort mit anderen Göttern 
eingeht. 


Das lokale Deyyonigulu-paäddana beginnt wie die Järandäye-Texte 1-6 mit 
einem Büffelkauf. Einer der Büffel wird später von Darma Arasu besessen, der 
hier mit den Deyyongulu gleichgesetzt wird.“ Der König (arasu) verlangt 
ein Fest und zieht weiter in Richtung Westen. Da begegnen ihm Adinäta und 
Vaidyanäta, die für ihr Reich, in dem es keinen König gibt, einen König 
suchen und ihm dieses Amt anbieten, da sie zusätzlich zu ihren eigenen 
kadtalE-Schwertern ein „königliches“ kiruvälu-Schwert wollen.” Der König 
fragt, was sie ihm bieten. Sie versprechen ihm ein mäda. Wie in TEXT 15, 
34/35 wird ein mäda für den König und ein säna für die beiden anderen 
gebaut und der Besitz an den Gütern festgelegt (15, 37-39). Ferner wird 
bestimmt, daß bei den Festritualen zunächst drei hömas für die drei Gottheiten 
angelegt werden und der König das erste Fest erhält.” 


48 Die Gleichsetzung mit den Deyyongulu scheint sich vor allem auf den arasu-Status zu 
beziehen, während lokale Sonderfornen zum Teil unterschiedliche Texte haben. So 
unterschied Lokkayya Pambada im Gespräch den Darma Arasu von den bangädidakulu, 
den Deyyongulu aus Bangavädi. 

49 Dieselbe Differenzierung wird in Perra vorgenommen, wo die Ulläkulu ein kiruvälu- 
Schwert haben, Balavändi ein kadtalE. Vgl. TEXT 24, Satz 34. 

50 Das Motiv der Suche nach einem König zieht sich durch mehrere von Lokkayyas Texten. 
Ferner spielen darin die königliche Eberjagd sowie die Festsetzung territorialer Grenzen 
eine wichtige Rolle (zu dem letzten Thema s. auch TEXT 16). Im Nälkäyitäye-päddana 
(nälkäyitäye, „der Vierarmige“) kommt ein daiva von Nordosten über Puräly und 
Befifianada Padavu nach Kanapädıi. Er hat viertausend Bogenschützen bei sich. In Munnüru 
mäganE wird er König und setzt die Grenzen (gadi) dieses Gebietes fest. Schließlich 
begegnen ihm die Deyyorgulu, von denen der ältere Bruder in einer Sänfte und der 
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Während die Geschichte von Darma Arasu bis auf den Schlußteil auch enge 
Parallelen im Repertoire Aitappas hat, gilt dies nur sehr begrenzt für den Bereich, 
dem das Müdadäye-päddana entstammt: 

Die Geschichte handelt von einem Palmsaftzapfer, der ein vöma (Skt. homa) 

durchführt, um einen daiva anzulocken bzw. zu bannen. Nachdem er den 

daiva eine Zeitlang verehrt hat, kommt es zum Streit zwischen den beiden. Sie 
ringen miteinander und der siegreiche Püjäri zwingt den daiva zum Sprechen. 

Daraufhin tötet der daiva seine Nichten. Später folgt er zwei Männern aus der 

Bant-Kaste und sät Streit zwischen ihnen. Schließlich macht er sich zum Bante 

der Deyyongulu. Bei einem Fest folgen sie einem Festbesucher und erhalten 

an dessen Wohnort einen Tempel. Dann schließt Müdadäye (Vaidyanäta) sich 
vier Wanderasketen (puruseru) an, die ihn bei Nandananda Bittulu am Fuße 
eines Sandelbaumes installieren. Am Ende verlangt er ein säana in Nandananda 

Bittyulu, ein Stadthaus, ein muga aus Messing und ein Schwert aus Eisen. 

Während Müdadäye in diesem Text einheimische Ursprünge hat, wird er in der 
Parallelversion einer alten Sammlung (BURNELL 1894, 186-189) mit Käla 
Bhairava identifiziert, den vier „Bairägis‘“ aus dem Osten mitbringen. Auf ihrem 
Weg, der der Route Jumädis ähnelt, installieren sie den Gott an mehreren Orten 
jeweils in einem Stein aus ihrer Feuerstelle und fordern ihn auf, sich seine 
Nahrung bei den Dörflemn zu beschaffen. In Lokkayyas Text dagegen kommt der 
daiva zu einem vöma, das im Küstengebiet südlich von Mangalore durchgeführt 
wird. Wie auch bei der „Probe“ scheint es sich um ein Motiv zu handeln, das 
besonders entlang der Küste verbreitet ist (s.u.). Es fällt auf, daß damit die Rich- 

tung, aus der der daiva kommt, umgekehrt wird. 

Lediglich einzelne Motive dieses Textes kommen auch in den anderen hier 
behandelten päddanas vor. Durchgängig ist z.B., daß der daiva Festbesuchern 
folgt, sowie das Streitmotiv. Eine weitere Besonderheit des Textes ist das Ringen 
zwischen daiva und Priester. Wie der Kampf zwischen Jumädi und Kodamanatäye 
dauert es sieben Nächte und acht Tage. Neu ist, daß ein Priester den daiva zum 


jüngere auf einem Pferd sitzt. Sie stellen fest, daß sie einen solchen Helden (bante) noch 
nie gesehen haben. Da sie seit ihrer Herabkunft von den Ghats noch nicht auf Eberjagd 
waren, beschließen sie, mit ihm zusammen auf Treibjagd zu gehen. Der Eber fällt auf der 
Grenze nieder, und es kommt zum Kampf mit dem daiva des angrenzenden Gebietes, der 
gleichfalls Ansprüche auf den Eber erhebt. Sie töten ihn. Aus den Teilen des zerlegten 
Ebers werden volksetymologisch die Ortsnamen der Gegend abgeleitet. 
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Sprechen zwingt, sowie eine Umkehrung der üblichen Rollenverteilung zwischen 
daiva und Mensch: Nicht der daiva, sondern der Püjäri fragt „Was bekomme ich 
von dir?“ Er verlangt hier von dem daiva eine Gegenleistung für die Gewäh- 
rung des Zugangs zu seinem homa. 


4.2.3 Jumädis Wandel zum malla adikäri 


Ausgangspunkt für die vorausgehende Besprechung von Texten Lokkayya Pam- 
badas war der Ort Nandananda Bittulu als Schnittstelle im Bezugstext (TEXT 9, 6) 
gewesen, zu dem ich jetzt wieder zurückkehren möchte. Die dort folgenden 
Passagen sind von großer Bedeutung für das Verständnis der Jumädi-Texte und 
ihrer Verflechtung mit den „Realien‘“ der Region, ihren „Sitz im Leben“. In TEXT 
9, 10-13 heißt es, Jumädi habe den prächtigen Anblick des Königs Kanapäditäye 
gesehen und habe sich zu seinem Minister gemacht. In der Tat gibt es in Ka- 
napädi einen großen Tempel für Kanapäditäye, der dort — wie Jumädi in 
Nandananda Bittulu —- von Lokkayya Pambada verkörpert wird. Bei Kanapäditäyes 
mehrtägigem Jahresfest, das 1987 dokumentiert wurde, wird in der zweiten Nacht 
auch Säräla Jumädi verkörpert, der hier wie im päddana dem Kanapäditäye 
untergeordnet ist.” Kanapädi bildet einen Schnittpunkt, an dem Säräla Jumädi- 
und Marlu Jumädi-Traditionen sich kreuzen, die vorher und nachher ihre eigenen 
Wege gehen. Während Säräla Jumädi jedoch im Kanapäditäye-päddana nicht 
erwähnt wird, bildet die Begegnung mit Kanapäditäye im Säräla Jumädi-päddana 
eine wichtige Szene, die in engem Zusammenhang mit der folgenden Bante- 
Episode steht. Denn Säräla Jumädi tritt in eine Beziehung zu Kanapäditäye, die 
im weiteren Verlauf im Verhältnis zu Bante umgekehrt wird. Die Einseitigkeit der 
Erwähnung im päddana entspricht der allgemein zu beobachtenden Praxis, daß 
die untergeordnete Gottheit sich erzählerisch eingliedert, in den Traditionen der 
übergeordneten jedoch kein Bezug darauf genommen wird. 


51 Ein gewisses magisches Element und die Tötung von Nichten kommt auch im Pi- 
licämundi-päddana vor, das zum Repertoire Aitappas, Lokkayyas und der meisten anderen 
Pambadas gehört. 

52 Kanapäditäye seinerseits ist auch weiter nach Westen und Nordwesten gewandert, wo er 
unter dem Namen Marlu Jumädi bekannt ist (s. Kap. 4.3, TEXT 16 und Parallelversionen). 
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Der weitere Weg Jumädis führt an den Tempel der Göttin Ulläldi von Puräly 
und auf die nahe diesem Tempel gelegene Hochebene von Befifiananda Padavu, 
auf der die Bante-Episode spielt (TEXT 9, 14-27). Fast alle Sänger im Kemngebiet 
nordöstlich von Mangalore kennen diese Episode, erwähnen sie jedoch meist in 
ihren jeweiligen päddanas nicht. Im Ritual hingegen wird häufig eine Szene 
dramatisiert, die möglicherweise auch mit dieser Episode im Zusammenhang steht 
(s. Kap. 6.2). Der Tempel von Purälu und die Hochebene von Befifananda 
Padavu markieren offensichtlich einen wichtigen Punkt, in einigen Traditionen 
einen Wendepunkt, in der Entwicklung Säräla Jumädis: Zeitlich gesprochen erst 
nach dem dortigen Vorfall, und, räumlich gesehen, nach Passieren dieser 
Örtlichkeiten, d.h. westlich und nordwestlich davon, wird Säräla Jumädi adikära 
daiva oder adikäri größerer Territorien. Vorher scheint er überwiegend Nebenfeste 
zu erhalten, bei denen er einem Gott (döveru) oder einem anderen daiva unter- 
oder beigeordnet ist. 

Die Texte anderer Sänger aus dem Kemgebiet zeigen enge Parallelen zum 
ersten Teil von TEXT 9, etwa zu den ersten zwanzig bis einundzwanzig Zeilen, 
also von „tulu räjya ...“ bis zur Erwähnung von Purälu Sävira SimE, dann gehen 
sie zwar im einzelnen ihre eigenen Wege, weisen jedoch erhebliche inhaltliche 
und strukturelle Ähnlichkeit mit den oben besprochenen päddanas auf. 

In einem Text Mädava Pambadas, den er in Kävüru im Zentrum des Kermge- 

biets rezitiert, gelangt Jumädi in einer sechzehnzeiligen Beschreibung von den 

Ghats bis zum Tempel der Göttin Param&ö$vari von Purälu, wo ihm ein Fest 

ausgerichtet wird. Dann läßt er sich auf einem Gut in der Nähe nieder, 

durchquert Gurpur” und Baily, wo er einen Tempel erhält, und kommt später 
am Tempel des Gottes Adinäta von Adyapädi” vorbei. In diesem Gebiet, das 
als Pzjära Sävira SimE bezeichnet wird, tötet er die jinistischen Herrscher der 

„sieben Länder‘ (y@lunadu) und macht aus dem Bereich ein nadu mit einem 


büdu.” Die Leute versammeln sich und bauen ihm einen Tempel. Er ist 
simE-daiva geworden, 


Bis hierher wurden die Ortswechsel in der bekannten Weise mit dem Satz des 
daiva eingeleitet „Ich möchte ein großes Königreich sehen.“ Von nun an werden 


53 Siehe Karte 4, Gurpur liegt im Osten der Tälukä nördlich des Gurpur-Flusses. 

54 Siehe Karte 4, Adyapädi liegt einige Kilometer westlich von Gurpur und Muluru. 

55 Diese Episode erinnert stark an den Schlußteil von TEXT 9, wo Jumädi gleichfalls sieben 
nädus zerstört, jedoch drei nädus daraus macht. 
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Episoden angeschlossen, indem bestimmte Personen zu dem Fest des daiva gehen 
und dieser ihnen dann folgt. In den nächsten beiden Abschnitten sind die 
Festbesucher Männer aus der Palmsaftzapferkaste, im Schlußteil von Kävüru ist 
es der Herr von Kävüru Guttu. Alle diese Strukturen und Motive sind bereits aus 
den anderen Texten bekannt. 

Jumädi ist jedoch auch im Kerngebiet nicht durchgängig zum daiva eines 
mäganE oder simE geworden: 


In dem päddana Känta Pambadas, das am Vaidyanäta säna in Mülüru (Mulur) 
am Gurpur-Fluß rezitiert wird, kommt Jumädi zwar gleichfalls durch Mu- 
gemädu, sieht die Deyyonigulu-daivas und durchquert Stadtteile von Bantval. 
Er kommt an einem jinistischen und einem brahmanischen Tempel vorbei. 
Dann macht er zwei Männer aus der Palmsaftzapferkaste besessen, die auch 
in TEXT 15 namentlich erwähnt werden, und man findet heraus, daß er und 
Bante ein dompanda bali nema wünschen. Nachdem sie dieses erhalten haben, 
lassen sie sich auch in Bantväla Nandananda Bittulu nieder. Dann ziehen sie 
über Kanapädi nach Purälu und von dort weiter nach Nordosten bis zum 
Tempel des daiva Vaidyanäta in Mulur, von wo der Text stammt. Auf dem 
Weg hatten sie sich auf mehreren Gütern mittels ihrer mäya-Kraft bemerkbar 
gemacht und jeweils Ehrenschaukeln und Verehrung erhalten. Nachdem 
Jumädi Vaidyanätas Einverständnis erlangt hat, nennen sich Müdadäye und 
Jumädi „schwarzer und weißer Elephant, Vaidyanäta und Adinäta.‘“°° 


Auch dieser Text zeigt große Übereinstimmung mit den bereits behandelten.” 
Dies gilt auch für weitere Versionen, auf die hier nicht näher eingegangen zu 
werden braucht. So ist die Erwähnung der Deyyongulu, der Tempel von daivas 
in Bantval und Kanapädi, sowie des Tempels der Göttin von Purälu allen gemein- 
sam. Das Spektrum der Annäherungsweisen des daiva bewegt sich gleichfalls in 
dem skizzierten Rahmen. 

Daß auch der einmal erlangte Status eines malla adikäri nicht unbedingt 
dauerhaft ist, zeigen z.B. die Verhältnisse in Tibaruru nördlich von Kötyära, dem 
vorletzten in TEXT 9 erwähnten Ort. Das dort rezitierte Säräla Jumädi-päddana 
stimmt mit TEXT 9 überein, enthält aber einen zusätzlichen Abschnitt als Lokalteil 


56 Das Bild vom schwarzen und weißen Elephanten wurde auch in einem nudi Ananda 
Püjäris für die als Satyanäta und Ädinäta bezeichneten daivas Järandäye und Jumädi 
gebraucht (dort hieß es u.a., sie säßen auf derselben Schaukel). 

57 Auf die im päddana nicht erwähnte Bante-Episode nahm Känta Pambada in seinem nudi 
bei einem dompada bali nema für Jumädi am 3. 1. 1987 in Mülüru Bezug. 
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für Tibaruru. Dort ist Kodamanatäye adikäri und Säräla Jumädi bekommt eines 
der Nebenfeste. Im Lokalteil des päddana wird der Vorfall beschrieben, der zu 
diesen Machtverhältnissen führte und Säräla Jumädis Siegeszug in gewisser Weise 
zum Stillstand brachte: 

Auf einem Feld im Grenzbereich zwischen Kötyära und Tibaruru kommt es 

zu einem Kampf zwischen Säräla Jumädi und Kodamanatäye. Keiner von 

beiden siegt. Schließlich werden andere daivas als Schiedsrichter hinzugezogen 
und ein Kompromiß wird ausgehandelt. Jumädi bekommt einen ehrenvollen 

Platz im Bereich Kodamanatäyes zugewiesen. Bei dessen Jahresfest werden 

sowohl Säräla Jumädi als auch die Schiedsrichter, die den Kompromiß gestiftet 

haben, jeweils für eine halbe Nacht verkörpert. 

Interessant ist, daß der Kampf in drei verschiedenen beim Fest in Tibaruru 
rezitierten päddanas geschildert wird, nämlich in dem Säräla Jumädis und in dem 
der Schiedsrichter Järandäye (TEXT 2) und Marlu Jumädi.”” Nicht erwähnt wird 
der Kampf jedoch in Kodamanatäyes päddana. Dies erinnert an die textlichen 
Bezüge zwischen Säräla Jumädi und Kanapäditäye, die gleichfalls einseitig waren. 
Die Geschichte vom Kampf der beiden daivas wurde ferner auch von Böja 
Pambada erzählt (s. S. 152). Außerdem kommt ein Kampf gleicher Länge, sieben 
Nächte und acht Tage, in dem oben zusammengefaßten Müdadäye-päddana 
Lokkayya Pambadas vor. Das „Herrschaftsgebiet‘“ Säräla Jumädis läßt sich somit 
eingrenzen auf die Gegend zwischen Purälu im Osten, Perra im Nordosten, Pad- 
darE im Westen” und Kötyära im Norden bzw. im nördlichen Landesinneren. 

Den westlichen Endpunkt des aufgezeigten Geflechts bildet PaddarE. Der Ort 
liegt in unmittelbarer Küstennähe, wenige Kilometer westlich von Jantabottu. Die 
beiden Tempel ähneln sich stark, so daß architektonisch und ikonographisch eine 
Kontinuität gegeben ist. Auch der Pätri Bantes ist derselbe wie in Jantabottu und 
Kötyära. Verkörperer Jumädis ist Böja Pambada, der die Gottheit als Banta- 


58 Parallelversion von TEXT 16, s. Kap. 4.3. 

59 Die Verhältnisse im Nordwesten bedürfen noch weiterer Klärung. Im mittleren 
Küstenbereich kommt erschwerend hinzu, daß wichtige Zentren Jumädis einem Großhafen 
zum Opfer fielen. So wurde der Tempel Känteri Jumädis von Panambünru Säräla Patta nach 
Suratkal, etwa 12 km weiter nördlich verlegt. Das Herrschaftsgebiet Känteri Jumädis ist 
dadurch nicht mehr klar erkennbar. Die Familie des gadipattunäaru wurde mit Land in der 
Gegend von Suratkal abgefunden. Inwieweit die Verhältnisse an dem dortigen neuen 
Tempel den alten entsprechen, läßt sich nicht mehr sicher feststellen. 
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Jumädi bezeichnete. Der Text aus PäddarE wird hier an den Schluß gestellt, weil 
die textliche und rituelle Tradition einige Unterschiede zu dem bisher entworfenen 
Bild aufweist, die möglicherweise nicht nur individuelle Gründe haben, sondern 
auch mit der geographischen Lage und der dadurch bedingten Berührung mit 
anderen Sängerkasten wie den Nalikes zusammenhängen könnten. So sind die 
charakteristischen Anfangszeilen und Wanderungen Säräla Jumädis hier entfallen 
und bei dem in der Nacht vom 24. auf den 25. 2. 1986 besuchten Fest wurde gar 
kein päddana rezitiert. 

Vor Beginn des Festes und auch bei einem späteren Besuch in seinem einige 
Kilometer weiter nördlich in Küstennähe gelegenem Haus gab Böja Pambada 
jedoch eine Prosa-Paraphrase der Geschichte des päddana. Andere päddanas 
waren ihm seinen Angaben zufolge nicht bekannt. Er berichtete, daß er nur an 
ganz wenigen Orten auftritt und neben der büra-Verkörperung auch noch Zauberei 
(mäta) betreibt.°° Erst ein Jahr später, als ich weiter nördlich bei anderen 
Pambada-Familien eine ältere Frau mit einem sehr reichen päddana-Repertoire 
antraf, die sich als frühere Ehefrau des Böja erwies, wurde noch ein anderer 
Zusammenhang deutlich. Die Frau berichtete, daß früher sie bei den Festritualen 
die päddanas rezitiert habe und Böja selbst tatsächlich kaum Texte kenne. Die 
Praxis, daß Frauen bei den Ritualen die päddanas rezitieren, ist auf einige 
Familien im Nordwesten des Forschungsgebiets bzw. des Siedlungsgebiets der 
Pambadas beschränkt. Da Böjas zweite Frau keine päddana-Kennerin war, ver- 
zichtete er offenbar — zumindest 1986 — ganz auf die Rezitation. Wie Böja beherr- 
schen auch einige weitere Pambadas im Norden keine oder kaum Texte, sondern 
werden von den Frauen ihrer Familien zu den Festritualen begleitet, die dann dort 
päddanas rezitieren. Dies ähnelt der Praxis der Nalikes. 

Ich gebe eine freie Paraphrase seiner sehr undeutlich gesprochenen, eher 
alltagssprachlichen Nacherzählung der päddana-Geschichte:°' 


60 Es hieß, er gehöre im Unterschied zu den anderen Sängern zur Gruppe der „schwarzen“ 
Pambadas, die Zauberei betreiben sollen, über die ich aber nichts Näheres in Erfahrung 
bringen konnte. Böja lebte alleine mit seiner Frau und hatte keine Kinder. Mir schien, daß 
er wenig Kontakt zu seinen Kastengenossen unterhielt. Mittlerweile ist er verstorben. 

61 Sie beruht auf einer Niederschrift von Herm Tonse Krishna Bhatt, ohne dessen Hilfe mir 
der Text auch wegen idiolektischer und dialektischer Schwierigkeiten weitgehend 
unzugänglich geblieben wäre. Auch Heımn Bhatt waren mehrere Stellen kaum verständlich, 
obgleich er mit dem Dialekt der nördlichen Pambadas besser vertraut ist als ich. 
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64 


Wie TEXT ll und 14 setzt Böja Pambadas Geschichte an Jumädis Tempel in 
Süntibotti bzw. Süntibottu Janana ein. Jumädi folgt einem Mann namens 
Tötada Podariga Baida, der zu seinem nema gekommen ist. Zu Hause vergießt 
Tötada Podariga Baida Tränen, weil ihn das Glück verlassen hat, er seinen 
Besitz verloren hat und arm ist. Jumädi tröstet und ermutigt ihn. Jumädi war 
in Gestalt eines weißen Hahnes zu ihm gekommen, der sich auf eine 
Kokospalme setzte und ihn rief. In seinem nägabana°” legt der Mann eine 
Verehrungsstätte für Jumädi an. Nach einem Jahr führt er ein höma durch. Die 
Leute bemerken es, weil der Rauch bis zur Höhe einer täri-Palme aufsteigt 
und dort die Form eines Schirmes annimmt.‘ Zwei Brüder, Dere Nandi Bälu, 
und sein jüngerer Bruder Duganna Alveru kehren gerade vom Palast des Cikka 
Arasu zurück, wo sie ihre Abgaben bezahlt haben. Sie sehen die Rauchwolke 
und laufen so rasch zum Ort des Geschehens „daß die Erde unter ihren Füßen 
auf ihre Köpfe fiel.‘“ Der jüngere Bruder mißhandelt den Podanga Baida, der 
das höma durchführt, und verlangt Rechenschaft darüber, daß er „diesen biruve 
büta“ hergebracht hat. Die beiden Brüder wollen die Macht des büta auf die 
Probe stellen. In einem großen Topf bringen sie Öl zum Sieden in der Absicht, 
den biruve Podanga Baida hineinzuzwingen. Podanga beginnt zu weinen. Da 
kommt ihm jedoch Jumädi zur Hilfe und sagt ihm, er solle Sandelpaste 
anwenden, seine Gedanken auf ihn konzentrieren und dann in das siedende Öl 
springen. Als er dies tut, wird das Öl zu Wasser. 

Jumädi will aber noch mehr von seiner Zauberkraft zeigen und läßt die 
Wasserbüffel der beiden Brüder verschwinden. Wie Stücke von Areka-Blüten- 
scheide treiben sie auf dem Meer. Der ältere Bruder lenkt ein und sagt: „Dies 
ist kein biruve büta; wenn es ein daiva ist, so werden wir ihn entsprechend 
verehren; und wenn es ein d@va ist, werden wir ihn auch angemessen 
verehren.‘“‘ Auf der Stelle erhalten sie ihre Tiere zurück. Sie konsultieren einen 
Astrologen und erfahren, daß Jumädi gekommen ist und Verehrung wünscht. 
Daraufhin erbauen sie einen Tempel und halten ein Fest ab. Als Jumädi sich 
zum Essen niedersetzt, entreißt ihm der jüngere Bruder den als Opfer für 
Jumädi gedachten Hahn. Jumädi warnt ihn und läßt ihn dann mit den Beinen 
nach oben in einem Teich versinken. Als der ältere Bruder um Vergebung und 
um Rettung des Jüngeren bittet, läßt Jumädi ihn mit trockenen Kleidern wieder 
aus dem Wasser auftauchen.°* Fünf Püjäris versammelten sich zu dem nema: 


In einem Wäldchen (bana/vana) gelegene Verehrungsstätte für Schlangengottheiten (näga). 
So wird auch das vöma in Lokkayyas Müdadäye-paddana beschrieben, siehe die 
Zusammenfassung auf S. 146. 

Aufgrund dieses Vorfalls soll Jumädi den Hahn, den er beim Fest erhält, noch heute 
unversehrt zurückgeben. Die Geschichte von den beiden Brüdern war dem Hörensagen 
nach auch anderen Pambadas, z.B. Aitappa, bekannt, der sie jedoch nicht rezitieren konnte. 
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Kodsala Bire, Kodsala Gattale, Pili Käntu und Balipa Dugga“ schlossen sich 
mit Tötada Podariga zusammen und trugen gemeinsam zu dem bandära bei 
(pälu bandära). Alle vier jätis schlossen sich an und glaubten daran, daß 
Jumädi die Autorität über das räjya habe, d.h. adikäri sei. 


Böja fügte noch einen Abschnitt hinzu, in dem er ausführt, daß ein Mafiju 
Baide aus Jantabottu zu dem Fest gekommen sei: 


Jumädi habe ihm gesagt, daß er mit ihm kommen wolle und in seinem Reich 
eine Flagge für ihn gehißt und er auf einem Wagen herumgezogen werden 
solle. Mafju antwortet mit dem üblichen Satz: „Wenn der daiva sagt ‚ich 
komme‘, sage ich nicht ‚komm nicht‘; wenn der daiva sagt ‚ich komme nicht‘, 
sage ich nicht ‚komm‘.“ Als Jumädi nach Kuttettur kommt, wird er von 
Kodamanatäye aufgehalten. Sieben Nächte und acht Tage kämpfen die beiden 
daivas miteinander. Dann schließen sie einen Kompromiß und sagen: „Wir 
müssen unsere Anwesenheit zeigen und im Dorf Krankheit verbreiten.“ Von 
Pafijada Katta bis Kodapuda Sandy verursacht Kodamanatäye Krankheit. Am 
selben Ort verbreitet Jumädi Pocken. Die Menschen sterben wie Reisgarben, 
in jedem Haus. Aus Pundu Järike kommt der daiva Järandäye zum 
Schiedsgericht (pancätigE). Er vermittelt zwischen den beiden Göttern. 

Der Text weist erhebliche inhaltliche und strukturelle Ähnlichkeiten zu den 
anderen päddanas des Korpus auf. Die anfängliche Erwähnung von Süntibottu 
stellt einen Anknüpfungspunkt an die übrigen Säräla Jumädi-Traditionen dar, 
speziell an die vosäya-päddanas, die mit einem Festbesuch einsetzen (TEXT 11 
und 14). Der mit dem „rulu räjya ...“-Abschnitt beginnende Teil jener Texte fehlt 
demgegenüber. Böjas Erzählung erscheint weitgehend auf die Lokalhandlung 
reduziert. Wie TEXT 9 und wie die Geschichte von Abbu Baidädi und Jatti Baide 
(TEXT 4, 5 und 7) ist die Erzählung jedoch gleichfalls inhaltlich so aufgebaut, daß 
die Gottheit zunächst von einem Palmsaftzapfer Verehrung erlangt, wodurch 
Männer aus der Bant-Kaste (zwei Brüder) sich herausgefordert fühlen und 
ihrerseits den büta herausfordem bzw. auf die Probe stellen. Wie Jatti in TEXT 7 
muß Podariga Baida sich einer Probe in heißem Öl unterziehen, die er mit Hilfe 
des daiva besteht. Erst als Jumädi noch eine weitere Wundertat vollbringt, 
erkennen sie an, daß er kein bloßer „biruve büta‘‘, sondern mindestens ein daiva 
ist und zollen ihm Verehrung. Beim Fest fordert der jüngere Bruder den daiva 
noch einmal heraus, der daraufhin eine weitere Großtat vollbringt. Die PaddarE- 


65 Die Schreibung der Namen ist unsicher. 
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Version Böjas endet damit, daß Jumädis Autorität (adikära) über das Königreich 
(rajya) anerkannt wird. Wie in TEXT 9 und anderen Texten findet also im Verlauf 
der Geschichte ein Machtzuwachs des daiva statt. In thematischer Kontinuität 
zum übrigen Korpus beginnt und endet Böjas Geschichte mit einem Bezug auf 
Festrituale und die Handlung ist stark auf die Etablierung von Jumädis Kult hin 
ausgerichtet.‘° 

Die Geschichte von den beiden Brüdern war auch Situ, der Sängerin von TEXT 
7 bekannt, deren Version sich jedoch in Perspektive und Erzählhaltung von der 
Böjas unterscheidet: 

In PaddarE leben zwei Brüder, Döre Nandi Baluve und Duganna Alvery. Sie 

gehen Wasserbüffel kaufen und lassen sich dabei von Gattale Pira, Pili Käntu, 

Balipa Dugannu und Tötada Padanga Baida begleiten.°” Zu Hause binden sie 

die Tiere mit eisernen Ketten im Stall an. Der jüngere Bruder bemerkt, daß 

Tötada Padanga Baida ein büta-Ritual durchführt und zieht ihn zur Rechen- 

schaft, weil er ihn nicht um Erlaubnis gebeten und kein Stück Grund von ihm 

dafür zugewiesen bekommen hat. Im selben Moment stellt sich heraus, daß die 

Büffel ihre Ketten gesprengt und sich ins Meer gestürzt haben. Dort treiben 

sie „schön wie ein Bündel Areka-Blütenscheide.‘“ Der ältere Bruder ent- 

schuldigt sich bei Jumädi für den Jüngeren und verspricht, seinerseits ein Fest 
zu geben, wenn er seine Wasserbüffel zurückbekommt. Dies geschieht. 

Daraufhin lädt er einen Pambada Rämu ein, um den büta zu verkörpern. Beim 

Fest nimmt der kecke jüngere Bruder dem zweiten büta Bante den Hahn weg. 

Der Altere entschuldigt sich erneut. Hier endet der Text. 

Beide Erzählungen beziehen sich zum Teil auf dieselben Ereignisse. Die 
Namen der Protagonisten stimmen weitgehend überein. Es gibt jedoch auch eine 
Reihe von Unterschieden: Ein auffälliger Unterschied besteht z.B. darin, daß der 
anfängliche Verweis auf die Festrituale in Süntibottu bei Situ fehlt. Stattdessen 
scheint das Auftauchen des büta mit dem Büffelkauf in Verbindung zu stehen. 
Während Böjas Version eher aus der Perspektive des Tötada Podanga Baida 
erzählt, stehen in Situs Geschichte von Anfang an die beiden Bant-Brüder sowie 
ihre Büffel im Mittelpunkt, deren Erwerb zu Beginn beschrieben wird. Das schon 


66 Von der zusätzlich erzählten Episode, die über PaddarE hinausführt, wird hier abgesehen. 
67 Hier „Padanga“, nicht „Podanga“ wie in Böjas Text. 
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aus TEXT 1-6 bekannte Motiv des Büffelkaufs kommt hier also hinzu. Ein 
weiterer Unterschied zu Böjas Geschichte ist, daß in Situs Text die Probe fehlt. 
Dieses Motiv hatte in ihrer Järandäye-Version (TEXT 7) eine wichtige Rolle 
gespielt. Ein bedeutsames Detail in ihrem Text ist der Verweis auf Landrechte, 
den der Bant-Bauer im Zusammenhang mit dem vöma gegen den Palmsaftzapfer 
vorbringt. 

Gegenüber Bezügen auf die Etablierung des Kultes und auf Festrituale bei 
Böja sind bei Situ solche Bezüge auf den daiva seltener und weniger konkret 
bzw. technisch. Im Vordergrund steht die Ausschmückung einzelner Szenen wie 
der prächtige Aufbruch zum Büffelkauf, auch im Unterschied zu diesem selbst, 
und das Treiben der Büffel im Meer. Die Konsultation des Astrologen und der 
Bau eines Tempels für Jumädi werden nicht erwähnt, lediglich die Zusage des 
älteren Bruders, ein Fest zu geben.” Eine Umreißung des Machtbereichs des 
daiva, wie Böja sie erwähnt (rdjyada adikäri) kommt gleichfalls nicht vor. 

Trotz der Einschränkungen bezüglich Böjas Textkenntnis und Rezitationspraxis 
äußert sich in den Unterschieden zwischen den beiden Texten bereits eine gewisse 
Verschiebung der Perspektive, die in dem Kontrast zwischen Feldlied und 
rituellem Text ihre Fortsetzung findet (vgl. Kap. 5.2). Das Repertoire von Frauen 
wie Situ, die in beiden Traditionen stehen und sowohl bei der Feldarbeit als 
Tagelöhnerinnen als auch bei den Festritualen, bei denen ihre Männer die daivas 
verkörpern, päddanas singen, stellt einen Schnittpunkt zwischen Feldliedern und 
rituellen Texten dar. In Böjas Text kommt demgegenüber eine Perspektive zum 
Ausdruck, die stärker der der anderen von männlichen Sängem im rituellen 
Kontext rezitierten päddanas entspricht. Eine Verbindung zu den Traditionen der 
Nalikes wird in den Texten Situs und Böjas selbst nicht greifbar. Sie könnte nur 


68 Vgl. zu diesem Motiv BRÜCKNER 1993d. Im Unterschied zu den Texten aus dem 
Landesinneren, in denen Büffel von den daivas gelegentlich unsichtbar oder krank 
gemacht werden, lassen Situs und Böjas im küstennahen PaddarE angesiedelte Geschichten 
sie im Meer treiben. In Böjas Text läßt Jumädi den jüngeren Bruder ferner in einem Teich 
versinken. 

69 In diesem Zusammenhang erwähnen alle Texte Situs die Einladung des Pambada Rämu. 
Das Fest selbst wird dagegen nicht beschrieben. Wie in Böjas Version wird allerdings im 
vorliegenden Text zum Schluß die Episode mit dem Hahn erwähnt, den der Jüngere Bruder 
hier dem Bante wegnimmt. Diese Szene stellt auch eine Besonderheit der lokalen 
Aufführungstradition von PaddarE dar. 
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allgemein in der Tatsache zu sehen sein, daß die beiden päddanas bei den 
Ritualen auch von den Frauen rezitiert werden können. Umgekehrt ist jedoch bei 
den weiter südlich und östlich in der Mangalore Tälukä auftretenden Nalikes zu 
beobachten, daß die Verkörperer häufig allein zu den Festritualen kommen und 
selbst die päddanas rezitieren, sich also wahrscheinlich ihrerseits der Praxis der 
in dem Gebiet dominierenden Pambadas angepaßt haben. 


4.3 Kanapäditäye, Magrandäye, Marlu Jumädi - ein verrückter Jumädi? 


TEXT 16 und seine Parallelversionen, ein Magrandäye- und ein Marlu Jumädi- 
päddana, bieten weitere Aufschlüsse zur Pambada-internen Transformation von 
Texten und inhaltlich wichtiges neues Material. In Verbindung mit Beobachtun- 
gen zu besonderen performativen Aspekten der Rezitation und zu dramatischen 
Szenen beim Gottestanz wird in der Gestalt Marlu Jumädis ein Zusammenhang 
zwischen Verrücktheit, Wildheit und Gier nahegelegt, der zu Vergleichen mit 
anderen „verrückten“ oder wilden Göttern des Hinduismus anregt. Dieser Aspekt 
wird in Kap. 6.2 aufgegriffen, während hier zunächst die textliche Seite im 
Vordergrund steht. 


4.3.1 TEXT 16: Kanapäditäye — Tod eines Gottestänzers 


Bei TEXT 16, dem Kanapäditäye-Text von Lokkayya Pambada, handelt es sich 
wie bei der Abbu Baidedi- und Jatti-Geschichte aus Jära um ein relativ langes und 
handlungsreiches päddana, dessen Haupthandlung mit dem Rezitationsort selbst 
verbunden ist. An drei weiteren Versionen kann gezeigt werden, wie diese Ge- 
schichte mit zunehmender Entfernung vom ursprünglichen Schauplatz verkürzt 
wird, während gleichzeitig neue Lokalteile antreten. Der Übergang zwischen 
Kanapäditäye und Magrandäye auf der einen und Marlu Jumädi auf der anderen 
Seite markiert ferner einen schon im Zusammenhang mit Säräla Jumädi ver- 
merkten Transformationsvorgang, der von den arasu-daivas der südlichen Pamba- 
da-Tradition zu den räjandaivas des Kerngebiets führt. Während Säräla Jumädi 
von einem den arasus untergeordneten daiva zu einer selbständigen Gottheit 
geworden war, wird im Falle von Kanapäditäye, Magrandäye und Marlu Jumädi 
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ein arasu selbst zu einem räjandaiva. Der Text bildet ferner nach den Järandäye- 
und Säräla Jumädi-Gruppen den dritten Überlieferungsstrang, in dem zunächst 
Wanderungen des daiva entlang der Neträvati beschrieben werden. An ver- 
schiedenen Punkten zwischen Bantval und Mangalore zweigen diese Stränge dann 
nach Norden bzw. Nordwesten in das Kemgebiet ab: Zunächst Säräla Jumädi und 
Marlu Jumädi in Kanapädi, nur wenige Kilometer westlich von Bantval, dann 
Järandäye in Nirmarga kurz vor Mangalore und Kadri. 


70 


7 


ii 


1-115: Wie die Geschichte vom Büffelkauf der vier Brahmanen (TEXT 1-6) 
bzw. der vier jinistischen Kaufleute (TEXT 18) setzt auch dieser Text mit der 
Nennung von vier männlichen Personen ein. Sie sind Brüder und werden als 
Battas bezeichnet, den Informanten zufolge sind es Jainas, keine Brahmanen. 
Älterer und jüngerer Bruder geraten in Streit. Der Jüngere verläßt Heimat und 
Familie und zieht in die Fremde. Sein Weg führt erst am Fluß KumäradärE, 
dann an der N£trävati entlang, durch Bantval und weiter bis nach Mangalore 
im Westen.’”” Der dortige König sieht ihn mit seinem prächtigen Gefolge 
kommen (34) und verleiht ihm ein Lehen, indem er ihm gadibülya’' für den 
Palast und das Land von Ulavüru gibt, das zwischen Mangalore und Bantval 
in der Nähe von Kanapädi liegt. Dort leidet der Batta unter Einsamkeit, da 
keine Frau im Haus und keine Büffelkuh im Stall ist. Der Familien-daiva, der 
ihm gefolgt war, verspricht Abhilfe und schafft auf wunderbare Weise die 
ältere Nichte des Batta samt Melkeimer und Büffelkuh herbei (58-86). Als 
deren jüngere Schwester davon erfährt, wird sie — wohl vor Eifersucht — 
„völlig verrückt“ oder „fuchsteufelswild‘“ (aggina maggina marly äyeru, 88), 
und begibt sich gleichfalls zu ihrem Onkel. Im Folgenden leben die beiden 
Schwestern harmonisch zusammen, bis sie die Geschlechtsreife erlangen. Als 
sie die Reinigungsriten vollziehen, geraten sie in Streit (92-112). Schließlich 
werden sie verheiratet, die Jüngere in die königliche Familie der Ajjilas von 
Yenur und die Ältere in die der Kausangas von Kumble, in der heutigen 
Kasargod Tälukä Keralas. 

116-172: Der Familien-daiva folgt der älteren Schwester nach Kumble, macht 
sich dort bemerkbar und verlangt ein Fest (116-121). Der König bittet den 


In einer Nebenhandlung wird das anfängliche Streitmotiv wiederholt: Auf dem Weg, in 
Periyödi (bei Kanapädi), bitten vier Personen den Batta um Schlichtung eines Streits 
(21-26). Er vertröstet sie auf später. 

bülya bezeichnet ein Betelblatt mit Arekanuß, das allgemein zur Besiegelung von 
Abmachungen verwendet wird - von Heiratsverhandlungen bis zum Friedensschluß (vgl. 
die Fn. zu TEXT 16, 48). Hier wird durch die Übergabe von bülya die Verleihung von gadi 
bestätigt. Vgl. zu gadi Kap. 6.1. 
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Batta in einem Palmblattbrief, ihm die erforderlichen Experten zu schicken. 
Der Pambada Kicce und der Mülya Püjäri des daiva haben große Angst, in das 
Malyäla-Land (malyälarE simE) zu gehen und wollen erst die Versorgung 
ihrer Familien sichergestellt wissen (134-137). In Kumble angekommen, 
treffen sie die Vorbereitungen für das Fest. Große Mengen Nahrung für den 
daiva müssen herbeigeschafft werden. Um die Wunderkraft des daiva auf die 
Probe zu stellen, zwingt der König den Pambada Kicce und den Priester des 
daiva, in kochend heißes Wasser zu springen. Mit Hilfe des daiva bestehen sie 
die Probe. Als der Pambada anschließend seine Haare ausschüttelt, verursacht 
das heiße Wasser eine schmerzhafte Blase am Fuß des Königs.” 

173-238: Der folgende Abschnitt beschreibt das Festritual und besonders das 
Essen des daiva. Trotz der großen Mengen Nahrung wird er nicht satt und 
beklagt sich bei dem König (189-191). Dieser läßt weitere Bündel unreifer 
Kokosnüsse herbeischaffen, die jedoch keine Flüssigkeit enthalten. Als dem 
König klar wird, daß er den daiva nicht unter Kontrolle bringen kann, läßt er 
ihn bzw. den Pambada in Ketten legen und gefangen setzen (195-200). Nach- 
dem einige Zeit vergangen ist, sieht die Prinzessin den Gefangenen und weint. 
Eine Träne fällt auf sein Haupt. Er blickt auf und versichert ihr, er werde in 
das Königreich zurückkehren, aus dem er gekommen sei (208). Der daiva 
sprengt die Ketten, zerstört das cävadi und läßt den Pambada in voller 
Festaufmachung bis in ein Bambusgestrüpp bei Kanapädi fliegen (217). Nach 
einiger Zeit hören Unberührbare beim Blättersammeln den Ton der gaggaras 
(218).’” Sie informieren den Batta, der sofort kommt und den daiva bittet, die 
Leiche herabzulassen. Dann läßt er in Kanapädi einen Tempel bauen. Von dem 
Pambada Kicce wird ein hölzernes Standbild angefertigt (227-231). Die letzten 
Sätze legen die Grenzen des mäganE fest und erklären den daiva zum König 
und Grundherren dieses Gebietes. 


Wichtig an diesem äußerst komplexen Text sind für uns bestimmte inhaltlich- 
thematische Elemente sowie sein Verhältnis zu den Parallelversionen. Zunächst 
ist das Motiv eines Streites bzw. Konflikts hervorzuheben, das in Gestalt des 
Bruderzwistes die Handlung in Gang setzt und sich in Variationen durch den 
ganzen Text zieht. So wird der Batta auf seinem Weg nach Westen um die 
Schlichtung eines Streites gebeten, später geraten die beiden Nichten des Batta 
in Streit. Zuvor war schon die zurückgelassene Schwester „fuchsteufelswild“ 
geworden. Den Höhepunkt erreicht die Konflikthaftigkeit in der gewalttätigen 


72 Der Name der Dynastie wird hier volksetymologisch von dem Wort für „Blase“ abgeleitet. 
73 Auf diese Episode scheint sich ein Text zu beziehen, den BRIGEL im Anhang seiner Tulu- 
Grammatik (1872) als Beispiel für ein Volkslied zitiert. 
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Konfrontation zwischen dem daiva und dem König von Kumble im zweiten Teil, 
der letztlich mit dem Tod des Pambada - und möglicherweise auch des Königs - 
endet.’* Wie Järandäye den Palmsaftzapfer Jatti in TEXT 4 und 5 läßt ferner auch 
hier ein daiva eine Person aus einer der am Ritual beteiligten Kasten auf 
wunderbare Weise durch die Luft fliegen. In TEXT 16 wird jedoch deutlich, daß 
die Person, der Pambada Kicce, dies nicht überlebt. Die Identität des daiva und 
seines Verkörperers verfließen ineinander, z.B. in der Szene, in der die Träne der 
Prinzessin auf das Haupt des Gefangenen fällt. Der Text ist daher auch ein 
wichtiger Beleg für die Bestimmung der Identität der daivas. 

Femer werden wie in mehreren anderen Texten, besonders in TEXT 19, die 
Festrituale selbst zum Thema und zur Arena einer Konfrontation zwischen daiva 
und menschlichem Protagonisten. Das Motiv der Probe, auf die der König den 
daiva stellt, verbindet das Kanapäditäye-päddana mit TEXT 7 sowie mit der 
Jumädi-Erzählung von Böja Pambada aus PaddarE. Bei der anschließenden 
Bloßstellung des Königs beim Ritual, mit der der daiva sich an diesem rächt, 
kommt dem Hunger und Durst des daiva eine besondere Bedeutung zu; ferner der 
Beschreibung der großen Mengen von Nahrung, die er verzehrt, sowie der Tatsa- 
che, daß der König von Kumble ihn nicht zufriedenstellen kann. Ebenso wie der 
ungeheure Appetit des daiva ist die außerordentliche Kraft, die er später beim 
Sprengen seiner Ketten zeigt, auch ein typisches Merkmal des Helden.’° 

Schließlich bezeugt der Text auch die enge Verbindung des daiva mit der 
Geschlechterfolge (janana) einer Familie. Mit der jung verheirateten Frau, der er 
folgt, ist gleichzeitig die - nach den Büffeln und Palmsaftzapfern - dritte Gruppe 
von Mittlern angesprochen, über die der daiva sich Zugang zu neuen Verehrem 
verschafft. Das Motiv begegnet auch in TEXT 17. Von Interesse ist ferner die Er- 
wähnung von Bräuchen und Praktiken, die z.T. der Vergangenheit angehören, wie 
die Verleihung von gadi durch den König (kartu) von Mangalore und das Ver- 


74 Das am Schluß erwähnte Standbild des Pambada befindet sich tatsächlich am Tempel von 
Kanapädi. Es zeigt ihn in Festaufmachung zu Pferde auf dem Prozessionswagen (Abb. 29). 

75 Beim Fest in Kanapädi werden dem daiva Unmengen Nahrung und Kokosnüsse serviert: 
Im Unterschied zu den Vorfällen in Kumble kann man ihn hier jedoch schließlich 
zufriedenstellen. Das Sprengen der Ketten erinnert an die Taten der bhaktas von Volks- 
göttern in Maharashtra und Nord-Karnataka, die durch ihren Glauben von dem Gott in die 
Lage versetzt werden, schwere Ketten zu zerbrechen. 
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halten beim Erreichen der Geschlechtsreife, von dem bei den beiden Nichten des 
Batta berichtet wird. 

Das Motiv der „Probe“ kommt in ähnlicher Form - in kochend heißem Öl statt 
Wasser — auch in einem der Järandäye-päddanas vor (TEXT 7, 115-168), von 
strukturell vergleichbaren Proben wird in mehreren Legenden der Gegend 
berichtet. Eine davon, aus Ullal, soll hier angeführt werden, da sie das genaue 
Gegenstück zu dem Beleg aus dem Kanapäditäye-päddana darstellt. Sie wurde 
mir von Amrith SOMESHVAR mündlich mitgeteilt. Die Motive der Feuerprobe und 
eine Variante des Brunnensturzes werden hier kombiniert: 

In dem südlich von Mangalore an der Küste gelegenen Ullal, einst Sitz einer 

Lokaldynastie, soll eine Königin einen Priester der von einer eingewanderten 

keralitischen Fischerkaste verehrten Göttin Bhagavati zu einer Feuerprobe 

eingeladen haben. Aus Bosheit ließ sie die Scheite so über einen Brunnen 
schichten, daß dieser verdeckt war und der Priester beim Feuerlaufen darin 
versinken mußte. Dies geschah zwar, im nächsten Moment tauchte der Ver- 
sunkene jedoch wieder auf und schoß durch die glühenden Holzkohlen empor. 

Ein Stück Glut setzte das Gewand der Königin in Brand, die aus dem oberen 

Stockwerk ihres Palastes dem Schauspiel zusah. Sie machte daraufhin der 

Göttin Bhagavati eine Landschenkung. 

Während in Ullal eine Tulu-Königin einen Priester der keralitischen Göttin 
Bhagavati prüft und die Legende unter deren Verehrern überliefert wird, berichtet 
das Tulu-päddana Kanapäditäyes, Magrandäyes und Marlu Jumädis von dem um- 
gekehrten Fall: Ein Priester und ein Verkörperer aus dem Tululand werden in das 
Malayälam-Gebiet zum König von Kumble geschickt. Es fällt auf, daß alle drei 
Geschichten aus dem Küstenbereich stammen. In der südlichsten (Kumble) wird 
ein Tuluva daiva von einem Malayäli-König auf die Probe gestellt, in Ullal prüft 
eine einheimische Königin einen zugewanderten daiva, in Külüru schließlich 
(TEXT 7) sind es Jaina-Herrscher, die den daiva eines ihrer Untertanen zunächst 
nicht akzeptieren wollen. Immer sind es also Könige oder Königinnen, die die 
Macht eines daiva mittels seines niedrigkastigen Priesters oder Verkörperers auf 
die Probe stellen. Immer wird der Veranstalter der Probe durch einen winzigen 
Teil des Elementes verletzt, dem sich der Vertreter des daiva unbeschadet aus- 
setzen kann, sei es siedendes Öl, kochendes Wasser oder Feuer. Daraufhin muß 
der Herrscher die Macht des daiva anerkennen und schenkt ihm Land, einen 
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Tempel und ein Fest, d.h. beteiligt sich an seinem Kult bzw. ihn an seiner 
Herrschaft.’”° Im Falle des Königs von Kumble scheitert die Allianz jedoch. 


4.3.2 Parallelversion 1: Magrandäye — Der daiva als Helfer des Königs 


Die engste Parallele zu TEXT 16 stellt das päddana des daiva Magrandäye aus 
Arkola bzw. Arkula dar, einem nur wenige Kilometer westlich von Kanapädi 
gelegenen Ort. Magrandäye hat dort eine große Tempelanlage, die der Ka- 
napäditäyes ähnelt, außerdem jedoch auch noch ein mäda für die Ulläkulu umfaßt 
(Abb. 28).”’ Besitzer des Tempels und Festveranstalter sind aus der Bant-Kaste 
hervorgegangene jinistische Adelige. Der Jinismus wirkt sich in zweifacher Weise 
auf das Ritual aus: Zum einen ist Magrandäye zum Ärger der beteiligten Bant- 
Gutsbesitzer Vegetarier, und zum anderen geht er während der Rituale zum nahen 
Tempel (basti) der jinistischen Gottheit Candranätha und erweist dieser 
Ehrerbietung. 

Der Text, auf den ich mich beziehe, wurde außerhalb des rituellen Kontexts 
mit dem Pambada Macce in Arkola aufgezeichnet, der den daiva dort auch ver- 
körpert. Die Version ist kürzer und weniger konsistent erzählt als TEXT 16. Der 
Handlungsverlauf ist weitgehend derselbe. Kürzungen betreffen vor allem lange 
Wegbeschreibungen und mit den beiden Schwestern verbundene Handlungs- 
sequenzen, wie z.B. die Erlangung der Geschlechtsreife, das Bad etc. Der daiva 
bringt außerdem gleich beide Nichten auf einmal zu ihrem Onkel. Ferner wird 
z.B. die Gewährung von gadi nicht erwähnt. Demgegenüber werden die Probe 
und das Fest in Kumble, die Speisung des daiva, seine Gefangennahme etc. 
ebenso ausführlich erzählt. Auch die Erbauung des Tempels in Kanapädi und die 
Benennung der Gegend als Kudikräma wird erwähnt. Damit endet der mit TEXT 
16 übereinstimmende Teil und es folgt der Lokalabschnitt von Arkola: 


76 Lediglich Böjas Text aus PaddarE, und damit gleichfalls aus dem Küstengebiet, entspricht 
diesem Schema nicht ganz. Bei ihm sind es Bants, die den daiva auf die Probe stellen. 
Eine Verletzung findet nicht statt. 

77 In Kanapädi wird der Tempel Kanapäditäyes als mmäda bezeichnet. Es handelt sich um ein 
größeres, rechteckiges, zweistöckiges Gebäude mit Holzfiguren Kanapäditäyes, der beiden 
Prinzessinnen und ihrer Dienerinnen. Kanapäditäye hat einen weiblichen Oberkörper und 
reitet auf einem Eber. 
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Die Streitmacht der Malyälas erscheint bei den Cautas. Der Cauta-König ist 
verzagt und weint. Der daiva taucht auf und sichert ihm gegen die Zusage 
bestimmter Belohnungen Hilfe zu. Nachdem der daiva erfolgreich gekämpft 
hat, erhält er mit Arkola Janana eines von den sieben Gütern der Gegend. 
Dafür, daß er den Eber im nahen Wald tötet und zerlegt, verlangt er später von 
den Bewohner des Gutes ein mäda, Land, sowie ein Standbild am Tempel 
von Purälu. 

Das Motiv der Eberjagd erinnert an die Texte Lokkayya Pambadas. Es ist 
typisch im Umfeld der Ulläkulu bzw. Deyyongulu, die im Tempel von Arkola 
gleichfalls vertreten sind. Der Lokalteil kehrt in gewisser Weise zur Ausgangs- 
konstellation der Geschichte zurück, in der der daiva als Helfer des Batta auftrat, 
und steht im Kontrast zu der Kumble-Episode, in der der König der feindliche 
Gegenspieler des daiva war. Die antagonistische Komponente wird in dem 
Lokalteil durch den Kampf zwischen Cautas und daiva auf der einen und der 
Streitmacht der Malyälas auf der anderen Seite repräsentiert. Es wird nicht 
deutlich, ob ein Zusammenhang zwischen den Malyälas und dem König von 
Kumble besteht.” 


4.3.3 Parallelversion 2: Marlu Jumädi - Ein verrückter Jumädi? 


Eine weitere Parallelversion zu TEXT 16 stammt von Mädava Pambada, der das 
päddana beim Jahresfest für Marlu Jumädi in Bäla, etwa 20 km nordwestlich von 
Kanapadi, rezitiert (s. Karte 5). Der Text folgt wiederum dem Handlungsverlauf 
von TEXT 16 in verkürzter Form. Bevor der daiva in Kumble seine Ketten 
sprengt, wird er erstmals als Jumädi bezeichnet. Nach der Rückkehr durch die 
Luft nach Kanapädi wird der dortige Tempel errichtet. Hiermit enden die 
Übereinstimmungen und es folgt der Lokalteil von Bäla: 


Der daiva beschließt, er wolle ein großes Königreich sehen und zieht nach 
Norden. Dort begegnen ihm vier Edelfrauen, die ihm für die „Fortsetzung der 


78 Der Text enthält auch einen Beleg für den Gebrauch des Wortes säpa (Skt. $äpa) im Sinne 
von Segenswunsch. Das Wort wird jedoch gleichzeitig auch in der Bedeutung „Fluch“ ge- 
braucht. Dies deutet möglicherweise auf ein Bewußtsein davon, daß es dieselbe Kraft ist, 
von der die Wirksamkeit von Flüchen sowie auch Segenswünschen abhängt. Auf eine 


ähnliche Verwendung des Begriffs $ap im Burushaski machte mich Hermann Berger auf- 
merksam. 


Ein verrückter Jumädi? 163 


Geschlechterfolge der Ahnen“ geeignet erscheinen. Offenbar auf seine Ver- 
anlassung verlassen sie ihre Heimat; ferner auch deshalb, weil sie nicht genug 
zu essen und anzuziehen haben. Als sie in die Nähe des Dorfes Bäla gelangen, 
begegnet ihnen ein ortsansässiger Palmsaftzapfer, der verspricht, für ihren Le- 
bensunterhalt zu sorgen. Er arrangiert ihre Verheiratung mit vier Bant-Guts- 
besitzern aus Bäla. Der daiva erhält einen Tempel und ein Fest. 

Der Tempel, an dem der Text rezitiert wird, gehört einer dieser Familien. An 
dem Fest beteiligen sich auch die anderen im Text genannten Bant-Familien. Der 
Lokalteil mutet wie das positive Gegenstück zu der gescheiterten Allianz in 
Kumble an. Während die sich westlich anschließende Tradition aus Arkola ebenso 
wie die aus Kanapädi mit jinistischen Fürstengeschlechtern verbunden ist, die 
Tempel entsprechend große Dimensionen haben, und das Auftreten des daiva 
trotz der großen Essensmengen stark zeremoniell anmutet, ändert sich das Er- 
scheinungsbild in Bäla: Der daiva erhält den Namen Marlu Jumädi. marlu heißt 
„verrückt“; „Marle“ ist ein Name, der bei Bants vorkommt. Jumädis Name wird 
anscheinend mit beiden Bedeutungen assoziiert.” Das Gesicht seines Gottestän- 
zers wird nicht mehr gelb, sondern schwarz geschminkt. Sein Tempel ist kleiner 
und befindet sich gleich neben dem Wohnhaus der Familie. Die Rituale finden 
zum großen Teil im cävadi des Gutshauses und davor statt. 

Der daiva und sein Bante sind ganz besonders machtvolle, kaum gezügelte 
Gestalten. Dies kommt bereits bei der Rezitation des Invokations-päddana zum 
Ausdruck, die vor der eigentlichen Verkörperung stattfindet. Im Unterschied zur 
Praxis bei Jarandäye, Säräla Jumädi und Känt£ri Jumädi wird bei Marlu Jumädis 
Festen nur einmal zu Beginn der Festrituale ein päddana gesungen. Diese Rezita- 
tion ist vergleichsweise lang. Sie wird mehrmals von heftiger Besessenheit des 
Sängers unterbrochen. Er hält plötzlich wie überwältigt in der Rezitation inne, 
wirft seine Trommel von sich und scheint einem Fluchtimpuls ausgesetzt zu sein. 
Die Helfer halten ihn fest. Nach kurzer Zeit fährt er mit der Rezitation fort. Dies 
wiederholt sich noch zweimal. Diese Vorfälle erscheinen als Bestandteil der 


79 Solche doppelten Ableitungen sind im Bereich von Volksetymologien keine Seltenheit. 
Auf die Verbindung dieses neuen Namens mit Bäla verweist auch Aitappas Parallelver- 
sion, s. S. 164. Zum Aspekt der „Verrücktheit“ vgl. auch Kap. 6.2. Der Begriff marlu wird 
auch in dem S. 187 zusammengefaßten „Baländi“-Text erwähnt, wo er sich auf ein wild 
gewordenes Pferd bezieht. In TEXT 16 wurde er im Zusammenhang mit der jüngeren der 
beiden Prinzessinnen gebraucht (s.o.). 
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Charakterisierung des daiva. Die Sänger können in etwa die Stellen im Text 
angeben, an denen Marlu Jumädis Kraft sie ergreift. Die Tatsache, daß von einer 
späteren zweiten Rezitation abgesehen wird, könnte auch in dieser Wesensart des 
daiva ihren Grund haben. Eine ähnlich ungezügelt erscheinende Präsenz des 
Gottes und seines Bante kommt auch im weiteren Verlauf der Rituale zum 
Ausdruck (vgl. Kap. 6.2). 

Eine zweite Version des Marlu Jumädi päddana stammt von Aitappa Pambada, 
der diesen daiva am Tempel Kodamanatäyes in Tibaruru verkörpert. Marlu 
Jumädi nimmt dort aufgrund der im Lokalteil beschriebenen Ereignisse ein Gast- 
fest entgegen. Aitappas Text enthält die in Pafijipädi einsetzende Vorgeschichte 
überhaupt nicht mehr, sondern beginnt erst mit dem zweiten Teil von TEXT 16, 
der Verheiratung nach Kumble. Auch die Kumble-Erzählung erscheint gegenüber 
TEXT 16 verkürzt und Kumble wird gelegentlich mit Kanapädi vermischt. So 
verlangt der daiva eine Ehrenschaukel in Kumble und einen Tempel und ein Fest 
in Kanapädi. Vom Pambada Kicce und dem Priester des daiva (bütada mäni) ist 
gleichfalls die Rede, auch die Aufzählung der erforderlichen Speisen kommt vor, 
sowie die Probe durch den König von Kumble und dessen Verletzung durch das 
heiße Wasser. Ebensowenig wie in TEXT 16 können Hunger und Durst des daiva 
befriedigt werden, der in diesem Zusammenhang Kanapäditäye genannt wird. Der 
König läßt ihn in Ketten legen. Hier endet die Übereinstimmung mit TEXT 16. 

Ohne die Tränen der Prinzessin befreit sich der daiva und begibt sich direkt 
nach Bäla, dem Rezitationsort der letztgenannten Parallelversion. Er nimmt das 
Gut (gutru) von Bäla in Besitz und läßt sich „Marlu Jumädi von Bäla“ nennen. 
Nachdem er einen Tempel erhalten hat, zieht er weiter nach Kaira Gräma bei 
Tibaruru und läßt sich in Kaira Guttu nieder. Als auf einem Feld in der Nähe ein 
Kampf zwischen Kodamanatäye und Säräla Jumädi stattfindet, wird er als 
Schlichter eingeladen und erhält seither für seine Hilfe jährlich ein Gastfest für 
eine halbe Nacht am Tempel Kodamanatäyes. Dieses letzte Ereignis wurde in 
TEXT 2 aus der Sicht des daiva Järandäye, einem der anderen Schlichter, ge- 
schildert. Ferner wird es im in Tibaruru rezitierten päddana Säräla Jumädis be- 
schrieben, dem Kontrahenten von Kodamanatäye, und in der Erzählung Böja 
Pambadas aus PaddarE erwähnt (S. 153). In Kodamanatäyes päddana kommt die 
Szene jedoch nicht vor. 
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4.3.4 Die Parallelen in den alten Sammlungen 


Unter den im Indian Antiquary veröffentlichten Texten BURNELLS befinden sich 
zwei weitere Parallelversionen. Von der einen, BURNELL Manuskript Nr. 24, 
betitelt „Magrandäya Päddana“ bzw. „The Acts of Magrandäye“, wurde sowohl 
der transliterierte Text als auch die Übersetzung gedruckt (BURNELL 1896, 67-72) 
und sogar eine Angabe zum Informanten gemacht.?” Es handelt sich um den 
blinden Pambada Känta aus Mangalore, der den Text im Februar 1874 diktierte. 
Die andere Parallele ist das BURNELL Manuskript Nr. 7, von dem nur die Über- 
setzung unter dem Titel „The Acts of Kanapäditäya“ veröffentlicht wurde.’ Das 
Magrandäya-päddana des blinden Pambada aus Mangalore endet in Mangalore 
und könnte daher die von ihm am letztgenannten Ort des Textes rezitierte Version 
sein. Es würde sich also um die westliche Fortsetzung der Tradition handeln und 
ist schon aus diesem Grund hier von Interesse. 

Der Text beginnt wie TEXT 16 mit dem Bruderzwist in Panjipadi Barike. Der 
Jüngste verläßt die Heimat und kommt schließlich zum König von Mangalore. 
Unterwegs bitten ihn vier Brahmanen aus P£riyödi, einen Streit zwischen ihnen 
zu schlichten. Wie in TEXT 16 verspricht er, dies auf dem Rückweg zu tun. Der 
König von Mangalore gibt ihm adhikära und gadi für Kudikräma MäganE. Im 
Folgenden weicht der Text wesentlich von TEXT 16 ab. Die Nichte des Batta 
kommt von selbst aus Pafjipädi Barike zu ihrem Onkel und der daiva folgt ihr, 
während er in TEXT 16 bereits dem Batta gefolgt war. Er wird hier wiederholt als 
Magrandäye bezeichnet, also mit dem Namen, den er laut Parallelversion aus 
Arkola offenbar erst dort erhielt. Hieran wird wieder die Perspektive vom Ende 
her deutlich. Magrandäye erscheint dem Batta im Traum und verlangt ein mäda. 
Nachdem er das Einverständnis der Bevölkerung erlangt hat, läßt er in Kanapädi 
einen Tempel bauen, und ein Fest findet statt. Die Nichte scheint hier erzählerisch 
nur die Funktion zu haben, den Famiilien-daiva an den Ort des Geschehens zu 


80 TEMPLE teilt in einer Vorbemerkung mit: „An autograph note states that Burnell procured 
this tale from the Pombadalsic] Känta, at Mangalore, in February 1874.“ (BURNELL 1896, 
68). 

81 BURNELL 1894, 92-94. Der Tulu-Originaltext konnte in der India Office Library, London, 
verglichen werden. Dabei erwies sich die Übersetzung als teilweise sehr frei bzw. sogar 
fehlerhaft. Vgl. auch die Beobachtungen zu TEXT 8, S. 51. 
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bringen. Die gesamte Kumble-Handlung fehlt, hat sich also anscheinend nur bis 
Arkola nach Westen fortgesetzt, während sie, wenn auch in verkürzter Form, in 
den beiden nordwestlichen Versionen enthalten ist. 

Von dem Fest in Kanapädi an setzt ein anderes bereits bekanntes Muster ein: 
Ein Mann kommt von außerhalb, und der daiva folgt ihm. Es handelt sich um 
einen Dävu Näyikeru aus Arkola, einen Vorfahren der heutigen Festveranstalter 
in Arkola. In diesem Zusammenhang wird der Gott mehrfach als Kanapäditäye 
bezeichnet, obgleich der Text „Magrandäya päddana“ betitelt ist. Dies dürfte 
durch die Thematik des Tempels und Festes in Kanapädi bedingt sein. Wie zuvor 
der Batta in Kanapädi berät sich nun Devu mit seinen Pächtern und sie errichten 
das mäda von Gummädu Durga. Von diesem Moment an wird der daiva wieder 
Magrandäye genannt. Die Lokalhandlung von Arkola, die Macce Pambadas Text 
enthält, fehlt jedoch. Die letzte Episode betrifft den Bante Magrandäyes, der sich 
alleine aufmacht und zunächst den Gott Mafijunätha von Kadri besucht. Dieser 
verweist ihn an Järandäye von Yeyyadi, wo er nach dessen Fest gleichfalls ein 
Fest erhält. Von dort aus schließlich begibt sich der Bante nach Mangalore-Stadt, 
besucht die Göttin Kälamma und erhält an deren Tempeltor ein Fest. 

Bei der weiteren Fortsetzung nach Westen entfallen hier also sowohl die 
Kumble-Episode, die typisch für Kanapädi ist, als auch die Arkola-Handlung. 
Bemerkenswert ist auch die Auswirkung der großen Tempel von Kadri und 
Mangalore auf einen Text aus dem Stadibezirk von Mangalore. Während Gott- 
heiten wie Säräla Jumädi, die sich nach Nordwesten in das Kerngebiet begeben, 
dort eher größere Eigenständigkeit erlangen, begibt sich Magrandäyes Bante in 
eine untergeordnete Position gegenüber größeren Göttern. In Mangalore-Stadt, wo 
er ohne Land ist, wird er zum Torhüter einer Göttin. 

In dem anderen Text BURNELLS, der von einem Brahmanen aufgezeichnet 
wurde, kommt der büta vom Gebirge der Westlichen Ghats ins Tululand. Er läßt 
sich einen büta nennen, der die Fortsetzung der Geschlechterfolge sicherstellt. 
Wie in den anderen Versionen kommt es in Pafjipädi Barike zu einem Streit 
zwischen älterem und jüngerem Bruder und der Jüngere verläßt die Heimat. Er 
kommt nach Mangalore, erhält vom König den Palast von Ulavüru und fühlt sich 
dort einsam. Kanapäditäye holt daraufhin die ältere Nichte aus Panjipädi Barike 
und läßt sie auf der Neträvati bis Ulavüru zu ihrem Onkel treiben. Nach einiger 
Zeit wird sie mit dem König von Kumble verheiratet. Kanapäditäye folgt ihr 
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dorthin und macht sich bemerkbar. Der König wendet sich an einen Wahrsager, 
der erklärt, was der büra wünscht. Der Pambada Kicce, dessen Herkunft hier nicht 
erwähnt wird, verkörpert ihn. Die Probe durch den König fehlt, die Essensszene, 
bei der der büra nicht befriedigt werden kann, enthält der Text jedoch gleichfalls. 
Als der büta nicht satt wird, fordert der König ihn auf, dorthin zu gehen, woher 
er gekommen sei. Er antwortet, er werde in das Land gehen, aus dem er 
gekommen sei und begibt sich nach Nälypirikolusära. Er verlangt ein mäda in 
Kanapädi und ein büdu in Periyodi.”” Er läßt sich als für den Ort geeigneten 
büta bezeichnen und läßt sich dort nieder.” 

Die sechs Texte bestätigen im Wesentlichen die bereits im Zusammenhang mit 
TEXT 1-8 und 9-15 angestellten Beobachtungen zur Textstruktur. Auch hier 
gehen lokale Erzählhandlungen mit größerer Entfernung vom Ort des Geschehens 
allmählich verloren, und neue lokale Episoden treten an. Häufig entfallen sie 
bereits bei geringer räumlicher Entfernung schon wieder. Inhaltlich-thematisch 
setzen sich die Bereiche Ritual, Konflikt und Gewalt, sowie Festsetzung von 
Machtbereichen und Besitzständen fort. Neu hinzu kommt die Verbindung des 
daiva mit Frauen und der durch sie erreichbaren Fortsetzung der Geschlecht- 
erfolge (janana). Neu ist auch das Motiv, daß der König von Kumble den daiva 
nicht zufriedenstellen kann. Die Kumble-Episode hält ein Beispiel für das Schei- 
tern der Beziehung zwischen daiva und König fest und damit wohl auch der 
Heiratsallianz mit Kumble. 


82 Am büdu von Periyödi bei Kanapädi findet bis heute ein jährliches Büffelrennen statt, bei 
dem der daiva Kanapäditaye präsidiert (vgl. Kap. 6.2). 

83 An dem Text fällı die durchgängige Verwendung des Begriffs büta statt daiva auf, die sich 
evtl. auf den brahmanischen Informanten zurückführen läßt. Ebenso bringt die Kon- 
sultation des Wahrsagers ein brahmanisches Element in den Text, das die Parallelversionen 
nicht haben. 
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5 DIE TEXTE DER FÜRSTLICHEN GOTTHEITEN ALS SUBGENRE 


In diesem Kapitel sollen inhaltlich-thematische Schwerpunkte und strukturelle 
Eigenheiten des Pambada-Textkorpus in Abgrenzung gegen Texte anderer Sänger- 
kasten sowie von Frauen gesungener Feldlieder herausgearbeitet werden, obgleich 
die Materiallage die Möglichkeiten hierzu stark einschränkt. Ein Aspekt der 
Abgrenzung der Pambadas und ihres Textkorpus ist geographischer Natur und 
betrifft das Siedlungsgebiet der beiden anderen Sängerkasten, Paravas und 
Nalikes, zu denen die Pambadas in Beziehung gesetzt werden können. Die 
Paravas leben überwiegend östlich und nordöstlich von den Pambadas in der 
Karkal Tälukä, die Nalikes nördlich von ihnen in der Udupi Tälukä. Neben der 
geographischen Abgrenzung spielt jedoch auch die soziale Schichtung eine Rolle. 
Sie betrifft den Zusammenhang zwischen dem Kastenstatus der Verkörperer und 
der von ihnen dargestellten Gottheiten bzw. deifizierten Helden. 

Nalikes und Paravas verkörpern größtenteils Gottheiten, die ehemals Menschen 
waren und deren Leben in den Texten ausführlich beschrieben wird. Sie enden 
mit dem Tod des Helden oder der Heldin oder mit ihrer Rückkehr als bütas. Bei 
den Paravas sind dies z.B. die biruve-Helden Köti und Cannaya, auch Baiderlu 
genannt, die sie bei von Palmsaftzapfern veranstalteten Festritualen verkörpern; 
bei den Nalikes ist es zum einen der büta Koddabbu, der zu Lebzeiten ein 
unberührbarer Mundala war und dessen Feste von den Mundaldakulu (Plural von 
Mundala) veranstaltet werden, und zum anderen der Steinmetz Kalkuda und seine 
Schwester Kallurti. Demgegenüber sind bei den Göttern der Bants, die von den 
Pambadas verkörpert werden, vergöttlichte ehemalige Menschen eher die 
Ausnahme. Wichtigstes Beispiel ist der daiva Balavändi von Perra, der zu 
Lebzeiten ein Bant war (Kap. 5.3). 

Die Geschichten der genannten büras, die sich nach Inhalt und Länge als 
Volksepen ansehen lassen, sind in Tulunädu allgemein bekannt und legen auch 
Vergleiche mit anderen mündlichen südindischen Epen nahe, wie sie für Andhra 
Pradesh durch ROGHAIR (1982) und für Tamilnadu durch BECK (1982) er- 
schlossen sind. Zwei der Tulu-Epen - das zur Parava-Tradition gehörige Köti- 
Cannaya-päddana und die zur Nalike-Tradition gehörige Geschichte von Kalkuda 
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und Kalluri — wurden bereits im 19. Jh. ohne Angabe der Sänger veröffentlicht:' 
dem Mundala-büra Koddabbu widmete CLaus (1988) einen wichtigen Aufsatz. 
Kalkuda und Kallurii sind ebenso wie Koddabbu Beispiele für bütas, die zu 
Lebzeiten als Menschen ungerechte Behandlung erfuhren. Besonders Kalkuda und 
seine Schwester nehmen anschließend Rache an ihren Peinigern und suchen auch 
andere Menschen heim. Kallurii erscheint dabei als Rächerin ihres Bruders? 

Femer haben diese Gottheiten oft kulturheroische Züge. Dies gilt besonders 
für die Zwillinge Köti und Cannaya (bzw. Cennaya), zwei tapfere Krieger, aber 
auch für den Steinmeiz Kalkuda. Seine sehr umfangreiche Geschichte ist eng mit 
der Errichtung jinistischer Monumentalstatuen des Gömatösvara in Sravana 
Belgola, Yenüru (Venur) und Karkala (Karkal) durch ihn und seinen Vater 
verknüpft, reflektiert also handwerklich-künstlerische Errungenschafien sowie 
historische Gegebenheiten, die allerdings in einen anderen Bedeutungszusammen- 
hang und zeitlichen Rahmen gesıellt werden. Besonders heldenhafte Vertreter 
einer bestimmten Kaste, wie die Palmsaftzapfer Köti und Cannaya und der 
Mundala Koddabbu. die gewaltsam zu Tode kamen, nachdem sie im Leben für 
soziale Gerechtigkeit eingetreten waren, sind auch Identifikationsgestalten und 
Schutzgottheiten der Kaste, der sie angehörten.” 

Eine hervorstechende Eigenschaft dieser Helden ist neben Tapferkeit, Stärke 
und Gerechtigkeitssinn oft auch besondere Treue gegenüber einem Dienstherm, 
mit dem — häufig bereits über die gleichfalls mit besonderen Fähigkeiten ausge- 
stattete Mutter der Helden — eine enge Verbindung besteht. Die Mütter überleben 
die Geburt des Helden oft nicht. Nach dem Tod seiner Mutter wird z.B. der ver- 
waiste Koddabbu von den Bant-Grundherren aufgezogen, zu deren Leuten seine 
Mutter gehörte. 


1 BURNELL 1894 bzw. 1896. Die zusammengehörigen Texte _Deyi Baidyedi” und „Köti- 
Cannaye I/II“ bilden Text 16-18 des MANNERschen Manuskripts (1886). Sie entsprechen 
den Übersetzungen bei BURNELL 1894 (22-24; 29-38, 38-49 und 85-90). MÄNNER hat als 
Nr. 9 einen „Kalkude“ betitelten Text, der BURNELL 1896 (61-63; Texı und Übersetzung) 
entspricht, und als Nr. 10 „Kallurti* (BURNELL 1896, 216-227; Texı und Übersetzung). Vgl. 
zum Inhalt dieser beiden alten Sammlungen BRÜCKNER & PoTı 1992, 16-18, 36-40. 

2 Der Name Kallurti wird mit kally, „Stein“ in Verbindung gebracht, da man ihr nächtliche 
Steinwürfe auf Hausdächer zuschreibt. Sie wird besonders von Frauen verehrt, die sie um 
Nachkommenschaft und deren Schutz bitten. 

3 Vgl. besonders zu den epischen päddanas auch die Beiträge von BHAT, RAı, RaO sowie den 
UPADHYAYAS in UPADHYAYA 1986. Die Publikation des Siri-Epos durch eine Forscher- 
gruppe aus Mangalore und Turku ist in Vorbereitung. 


x 


170 Texte als Subgenre 


Während es in diesem Bereich aufgrund der sozialen Zuordnung keine Über- 
schneidungen zwischen den von den verschiedenen Kasten verkörperten bütas und 
deren Zuständigkeit gibt, wird die Abgrenzung bei der Gruppe von Gottheiten 
nicht-menschlichen Ursprungs schwieriger. Alle drei Kasten verkörpem z.B. 
Formen von Jumädi, wobei die Namensgleichheit nicht unbedingt auf die Identität 
dieser Gottheiten schließen läßt. Besonders hier wurde in der bisherigen Literatur 
kaum differenziert, obwohl die Unterschiede beträchtlich und charakteristisch 
erscheinen. So fallen bei den Paravas und speziell bei den Nalikes Bezüge auf 
puranische Mythologeme auf, die den Pambada-Texten fremd sind. Jumädi wird 
in einem von den UPADHYAYAS herausgegebenen Text (1984) als Kind der Berg- 
tochter Pärvati (Skt. Pärvati) bezeichnet. Die weitere Handlung spielt u.a. bei dem 
Gott Näräyana. Während dieser nicht in der Lage ist, Jumädis Durst zu stillen, 
gelingt dies dem büta Babbu sofort — er gibt Jumädi eine unreife Kokosnuß.‘ 
Auch die Jumädi-Texte der Paravas haben einen in puranischen Himmelswelten 
angesiedelten Einleitungsteil. 

Die Unterschiede dürften speziell bei den Nalikes der Udupi Tälukä auch mit 
den unterschiedlichen religiösen Verhältnissen der Umgebung zu tun haben. 
Udupi ist ein brahmanisches Zentrum der Krsna-Verehrung, zu dessen Krsna- 
Tempel acht Mathas gehören, die auf Madhva, den Begründer der Dvaita-Schule 
des Vedänta, zurückgehen. Dies schlägt sich unter anderem darin nieder, daß die 
Nalikes auch päddanas mit Anklängen an die Krsna-Mythologie kennen. Auch 
an der Architektur und Ikonographie der großen brahmanischen Tempel im Nor- 
den und Nordosten des Tulu-Sprachgebiets ist ablesbar, daß die bütas dort viel 
stärker in den sanskritischen Hinduismus integriert bzw. untergeordnet wurden als 
dies weiter südlich der Fall ist und kaum größere eigene Tempel haben. 

Mit Bezug auf die Paravas dürfte auch eine Rolle spielen, daß sie in Gebieten 
leben, die historisch immer in engerem Austausch mit Ländern östlich des 
Gebirges standen als dies im Kermgebiet der Pambadas der Fall war. Als aus- 
reichende Erklärung für die genannten Unterschiede können diese Faktoren für 


4 Bei dem als Teil II bezeichneten Text handelt es sich um eine ganz andere Geschichte, die 
zudem von einem anderen Informanten stammt als der erste Teil, und zwar von einer Frau 
aus der Palmsaftzapferkaste. Dieser Text hat große Ähnlichkeit mit einem von CLAUS aufge- 
zeichneten Feldlied (1979b), das seine Mundala-Informantin Kargi Mundaldi für ihn sang. 
Zur Beziehung zwischen rituellen Texten und Feldliedern siehe ausführlicher Abschnitt 5.2. 


. a Ze 
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sich allein genommen noch nicht gelten. In Verbindung mit Überlegungen zur 
Perspektive und Funktion der Pambada-Texte treten die Erklärungszusammen- 
hänge jedoch klarer hervor. 

Festzuhalten bleibt zunächst, daß erstaunlich wenig Parallelen zwischen den 
Texten der Pambadas und denen der in angrenzenden Gebieten oder sogar in 
demselben Gebiet lebenden anderen Sängerkasten bestehen.” Ein weiteres 
auffälliges Merkmal der Pambada-Texte ist, daß sie — im Unterschied besonders 
zu Texten der Paravas, in denen ein häufiger Verkehr mit Vijayanagara stattfindet 
— so gut wie keine Handlungsepisoden enthalten, die nicht in ihrem eigenen 
Siedlungsgebiet spielen. Die einzige handlungszentrale Ausnahme bildet der 
Büffelkauf auf dem Gebirge, dessen Protagonisten jedoch aus dem Kemland 
stammen. Dasselbe gilt für die in Kumble spielende Episode in TEXT 16. Die 
Säräla Jumädi-Texte setzen zwar im Gebirge ein, die Entfernung wird jedoch mit 
einer einzigen Zeile überwunden. Schon in der zweiten Zeile hat Jumädi 
Mugernädu erreicht, wo die südwestlichen Pambada-Familien leben. Das weite 
Gebiet dazwischen, in dem es weitere Kasten von büta-Verkörperern mit wieder 
anderen Traditionen gibt, wird in keinem der Jumädi-Texte erwähnt.‘ Noch 
extremer ist dies z.B. in TEXT 17, der aus dem Grenzgebiet zwischen Pambada- 
und Parava-Siedlungsgebiet stammt (s. Kap. 5.2). 

Andere Kriterien der Abgrenzung erfordert die Behandlung des Verhältnisses 
von Feldliedern und rituellen Texten. Dies betrifft weniger Kaste und Siedlungs- 
gebiet als Geschlecht und Kontext, wie in der folgenden Gegenüberstellung einer 
sowohl in der Feldlied-Tradition als auch in der rituellen Pambada-Tradition 
vorkommenden Geschichte deutlich werden wird. Am Schluß des Kapitels (5.3) 
steht das einzige Beispiel des Korpus für einen vergöttlichten Helden aus der 
Bant-Kaste, das besonders den Zusammenhang zwischen Mythos und Selbstbild 
einer Kaste greifbar macht. Die im Text beschriebenen Wanderungen und genann- 
ten Orte umreißen genau das Kerngebiet der Pambadas und der mächtigen Bant- 
Familien, mit denen sie verbunden sind. Zwei Parallelversionen, von einem 


5 Die Unterschiede erstrecken sich auch auf die Aufführungsweise und den Ablauf der 
Rituale. Eine Beschreibung, die sich auf Festrituale von Nalikes im Bereich Udupi zu 
beziehen scheint, enthält die Einleitung von UPADHYAYA & UPADHYAYA 1984. 

6 Nur der sehr ausführliche TEXT 16 nennt im Unterschied zu seinen Parallelversionen noch 
den Fluß Kumäradare und die Furt von Uppinangadi an der N£trävati. 
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Parava und einer Frau aus der Palmsaftzapferkaste, lassen die spezifischen Züge 
des Pambada-Bant-Textes hervortreten. 


5.1 TEXT 17: Pasna Jumädi — Heiraten und rituelles Pflügen 


Dieser dreigliedrig aufgebaute Text ist zum einen wegen seiner Thematik und 
zum anderen aufgrund mehrerer bedeutsamer Details von Interesse. Während der 
dritte Teil einem auch in anderen Texten des Korpus verbreiteten Schema folgt, 
stellen die beiden ersten Handlungsepisoden besonders gegenüber den üblichen 
Järandäye- und Särala Jumädi-Texten eine Erweiterung dar. Sie führen mitten in 
die Welt der Bants mit ihren feierlichen Heiratsallianzen und dem rituellen 
Pflügen bzw. Wasserbüffelrennen, das eng mit dem Kult verbunden ist. 

1-30: Der relativ kurze Text (57 Sätze) setzt im Herrenhaus von Räyi (rädyida 

büdu) ein, wo ein junger Adeliger heranwächst, der alsbald beginnt, sich 

Gedanken über seine Verheiratung zu machen. Die Gutsbesitzer der Gegend 

gehen für ihn auf Brautschau zum Herrenhaus von Ambadädi, wo seine kleine 

Cousine lebt. Nach der Hochzeit folgt der daiva der Braut, läßt sich im Herren- 

haus von Räyi nieder und erhält Verehrung. Damit endet die erste Handlungs- 

episode. 

Im matrilinearen und teilweise matrilokalen System der Bants sind die Frauen 
die Eigentümerinnen des Familienbesitzes einschließlich des Landes, haben jedoch 
keine Verfügungsgewalt darüber. Verwaltet wird der Besitz vom Bruder einer 
Frau. Es besteht die Tendenz zur Kreuzcousinenheirat, also zwischen den Kindern 
des Onkels mütterlicherseits (Bruder der Mutter) und der Tante väterlicherseits 
(Schwester des Vaters).’ Der junge Mann im büdu von Räyi lebt wahrscheinlich 
im Hause seiner Mutter, und sein Vater ist der Bruder der Herrin von Ambadädi 
büdu. Die Braut ist deren Tochter und somit Nichte des Vaters des Bräutigams. 
Bezeichnenderweise werden im Text nur Onkel und Nichte in Ambadädi büdu 
erwähnt und nicht die Eltern des Mädchens; denn ihr Onkel, der Bruder ihrer 


7 Zum Verwandtschaftssystem der Bant-Kaste vgl. CLAus 1970, 1978a und 1990, 5-10. 
8 Vgl. auch die Anfänge der Balavändi-Texte 21 und 23, wo der königliche Protagonist als 
Neffe seines Onkels, und nicht als Sohn seiner Eltern, eingeführt wird. 
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Mutter, ist für sie die wichtigste Bezugsperson und gleichzeitig der Verwalter des 
mütterlichen Besitzes. 


31-57: In der zweiten Episode (31-48) begibt sich der daiva auf das Gut 
Irandilla Janana. Dort trifft er den Gutsherm in völliger Verzweiflung an, weil 
dieser nicht weiß, wie er das kambla-Feld für das jährliche Büffelrennen bzw. 
rituelle Pflügen bewässemn soll.” Mit Hilfe von tausend bütas bringt der daiva 
das Wasser herbei und errichtet einen blumengeschmückten Mast (pükarE) in 
der Mitte des kambla-Feldes.'” Der Gutsherr verspricht zum Dank, einen 
Tempel zu bauen, ein Fest zu geben und fünf Tage cendu-Fußballspiele zu 
veranstalten (43). Beim Bau des Tempels holt der daiva die Ziegel von einer 
benachbarten Moschee und tötet den Gebetsrufer. Er läßt sich Amüra Jumädi, 
„Jumädi der Fünfhundert“, nennen. Im letzten Teil des Textes (49-57) kommt 
er zum Gut von Kulavüru, macht sich bemerkbar und verlangt eine perlenbe- 
setzte Schaukel im cävadi und einen Tempel. Er erhält beides und ınfft an 
dem Tempel bestimmte Regelungen. 


Neben der Heiratsthematik in der ersten und dem rituellen Pflügen oder 
Wasserbüffelrennen in der zweiten Episode, zwischen denen über den Wunsch 
nach Fruchtbarkeit und deren Zelebrierung eine innere Beziehung besteht, bietet 
TEXT 17 noch einige weitere Punkte von Bedeutung: So enthält der zweite 
Abschnitt einen Hinweis auf einen Gewaltakt Jumädis gegen einen Vertreter einer 
anderen Religion, den Gebetsrufer einer Moschee. In dem vorliegenden Korpus 
ist dies der einzige Verweis auf Muslime bzw. den Islam, während z.B. Feindse- 
ligkeit Jumädis gegen Jainas häufiger bezeugt ist" Neben dem speziellen 
Zusammenhang, nämlich den Umständen der Tötung und der Identität des 
Getöteten, ist dieses Motiv des Gewaltaktes, das in den anderen Texten 
wiederholt begegnet, auch von allgemeiner thematischer Bedeutsamkeit. Die Tat- 
sache, daß Jumädi in Kulavünu, wo der Text endet, nach dem nahen Pattana bzw. 
Pasna benannt wird, wo der Herr von Irandilla Janana den Tempel für Jumädi 
neben eine Moschee bauen ließ und die Gewalttat begangen wurde,'” deutet dar- 
auf hin, daß die Tat eine besondere Ausstrahlung hat, die die Identität der 


9 Zum rituellen Pflügen vgl. Kap. 6.2. 

10 Vgl. den mit köpula-Blüten dekorierten pükarE-Mast auf Abb. 30. Abb. 55 zeigt einen 
Flaggenmast im kambla-Feld. 

11 Vgl. BRÜCKNER & PoTı 1992. 

12 Die Moschee isı nach wie vor in Betrieb, Jumädis Tempel wird nicht mehr benutzt und 
ist verfallen. 
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Gottheit modifiziert.'” So erhält auch Järandäye seinen Namen an einem Ort 
(Jära), an dem eine Gewalttat seitens des daiva stattfand. 

Eine Gemeinsamkeit zwischen Pasna Jumädi und Säräla Jumädi ist die Ver- 
bindung mit Pocken und dadurch möglicherweise mit der kanaresischen Göttin 
Märi. Dies kommt zwar in Pasna Jumädis päddana nicht zum Ausdruck, wird 
jedoch an den Ritualen in Kulavüru deutlich. So findet vor dem dortigen dom- 
pada bali nema am Nordufer des Phalguni-Flusses, der die Dorfgrenze und 
gleichzeitig die Ostgrenze der heutigen Mangalore Tälukä bildet, auch eine Märi- 
Verehrung statt. Ferner ist eine Märi-Austreibung Teil des Festes des zweiten 
dortigen daiva, Kannaläye (TEXT 18). Dessen Geschichte wiederum, die nur in 
seinem eigenen päddana erzählt wird, in Jumädis Text jedoch keine Erwähnung 
findet, weist, vom Schlußteil abgesehen, erhebliche Ähnlichkeit mit den 
Järandäye-päddanas auf. Allerdings ziehen hier nicht vier Battas, sondern vier 
jinistische Händler auf das Gebirge, um Büffel zu kaufen.'* Nach dem Erwerb 
der Herde schließt der Verkäufer sich ihnen an. Auf dem Rückweg machen sie 
Rast bei der Herrin des Gutes von Kulavüru. Diese will das schönste Büffelpaar 
kaufen. Als es nicht zu einer Einigung kommt, beklagt sie sich bei Jumädi, der 
die ganze Herde samt dem Händler unsichtbar macht. 

Dieser eng mit Jumädi verbundene daiva Kannaläye ist ferner das erste 
Beispiel für eine Gottheit menschlichen Ursprungs in dem vorliegenden Korpus. 
Es handelt sich um einen kanaresischen Büffelhändler aus der Gauda-Kaste. Nach- 
dem Jumädi ihn „mdäya gemacht“ hat (vgl. Kap. 5.3), erklärt er sich jedoch später 
bereit, seine sechs Güter mit ihm zu teilen und weist ihm eine Position „größer 
als ein büra und kleiner als ein Gott (devery)“ zu. Auf diese Positionierung wird 
weiter unten noch einzugehen sein. Bemerkenswert ist ferner die Erwähnung des 
cendu-Spiels, eines Rugby-artigen rituellen Fußballspiels zwischen zwei Dörfern, 
das z.B. auch in Jantabottu im Rahmen von Säräla Jumädis Jahresfest diesem zu 


13 Gleichzeitig ist den Leuten jedoch auch die Identität mit Ainüra Jumädi noch bewußt oder 
sie sprechen einfach von „Jumädi“. 

14 Es handelt sich um vier Brüder, deren Heranwachsen und frühere Unternehmungen im 
ersten Teil des Textes geschildert werden. Sie betreiben zunächst Handel an der Meeres- 
küste, also der dem Gebirge entgegengesetzten Peripherie des Tululandes. Dieselbe 
Geschichte rezitiert Lokkayya Pambada für die Deyyongulu bzw. Darma Arasu. Sie 
nimmt jedoch gegen Ende einen anderen Verlauf. Vgl. hierzu BRÜCKNER 1993d. 
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Ehren gespielt wird, im dortigen päddana (TEXT 9) jedoch nicht festgeschrieben 
ist." 

Der letzte Punkt betrifft die Verbindung zur Parava-Tradition. Nachdem ihm 
in der zweiten Episode ein Tempel gebaut worden ist, nennt sich der daiva 
Ainüra Jumädi, „Jumädi der Fünfhundert‘“. Dies ist derselbe Name, unter dem 
Jumädi auch im nordöstlich angrenzenden Gebiet der Paravas verkörpert zu 
werden pflegte, das mit dem Herrenhaus von Räyi beginnt bzw. endet. Dieses Gut 
liegt direkt an der Achse Bantval-Mudbidre, die die Grenze des Pambada-Gebiets 
bildet. Der Sänger Aitappa hat jedoch die Texte der angrenzenden Tradition nicht 
übernommen, sonder setzt mit seinem Text erst in Räyi ein.'° Dasselbe ist auch 
beim päddana Kodamanatäyes in Tibaruru zu beobachten, das lediglich aus einer 
Lokalgeschichte mit kleinem Radius besteht: 


Zwei Bant-Bauemn aus Tibäryu (Tibarüru) und Ekkar gehen einige Dörfer weiter 
nach Irvail, um am dortigen Tempel ein Gelübde zu erfüllen. Auf dem Rück- 
weg kaufen sie einen Büffel und einen Hahn. Während einer Rast werden die 
Tiere von Kodamanatäye und Ulläye besessen. Die Bauern finden heraus, daß 
die beiden Gottheiten einen Tempel und ein Fest wünschen und beginnen mit 
der Verehrung. 


Das Dorf, an dessen Tempel sie das Gelübde erfüllen, gehört zum ajaly in der 
Nähe lebender Paravas. Deren Kodamanatäye-päddana besteht aus einer viel 
früher und weiter östlich einsetzenden Geschichte, die damit beginnt, daß Koda- 
manatäye vom Gebirge herabstürmt. Wieder setzt jedoch der Text des Pambada 
erst am Endpunkt der Parava-Tradition ein. 


15 cendy wird nicht nur zu Ehren von daivas, sondern auch von Göttern (d@veru) gespielt. 
Besonders berühmt sind die dreißigtägigen Spiele am Tempel der Param&svari von Purälu, 
das nur wenige Kilometer südwestlich von Irandilla Janana und Kulavüru am anderen 
Flußufer liegt. Diese werden auch in einem im Indian Antiquary veröffentlichten Jumädi- 
päddana erwähnt, in dem anfangs von einem Fest für die Göttin Purälu Param&svari die 
Rede ist (BURNELL 1894, 17, Zeile 2). Bei der Übersetzung (1894, 19, Zeile 2) „Seven 
days play with bulls“ liegt ein irreführender Druckfehler („bulls“ für „balls“) vor. 

16 Die für die dortige Verkörperung zuständigen Paravas, die auf der Grenze zwischen der 
Mangalore Tälukä und der nordöstlich angrenzenden Karkal Tälukä leben, erklärten, der 
daiva sei über die Ghats gekommen und von büdu zu büdu gezogen, bis er schließlich 
nach Räyi gekommen sei. Dort finden heutzutage keine Festrituale mehr statt. 
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5.2 TEXT 19: Käntöri Jumädi - ritueller Text und Feldlied 


Über den menschlichen Helden der Geschichte von Känteri Jumädi existieren 
auch von Frauen gesungene Feldlieder. Deshalb kann dieses päddana dazu 
dienen, die besonderen Merkmale eines rituell benutzten Textes im Kontrast zu 
einem Feldlied zu umreißen.'” 


1-65: Der erste Teil des aus insgesamt 83 oft äußerst kurzen Sätzen beste- 
henden Textes stellt in der ersten Zeile den Landjunker Devu Pünja vor, der 
auf dem Gut von Bolluru lebt. Aus der zweiten Zeile erfahren wir, daß er für 
seinen daiva Jumädi ein nema geben will. Um Besorgungen für das Fest zu 
machen, richtet er sich her und geht nach Bantval zum Markt. Dort überredet 
ihn die Hetäre Siddu dazu, mit ihr eine Partie Cenne zu spielen.'” Zuvor 
machen sie aus, was der Gewinner bekommt und was der Verlierer zu geben 
hat. Dreimal hintereinander verliert Devu Pünja (3543). Unterdessen hat das 
Fest für Jumädi bereits ohne ihn begonnen und man schickt nacheinander zwei 
Boten zu ihm. Als Jumädi selbst den dritten Boten schickt, hat die Hetäre den 
Devu schon völlig ausgeraubt und gedemütigt. Mit geschorenem Kopf und in 
Lumpen muß er Wasser in ihren Blumengarten tragen. Als er sich schließlich 
durch den Hintereingang zu dem Fest schleicht, zitiert ihn Jumädi herbei, 
äußert seine Eifersucht und verflucht D&vu zum Tode. Dieser weint bitterlich. 
66-83: Der zweite Teil besteht aus zwei kurzen Episoden. In der ersten kommt 
es zu einem Krieg mit den Truppen der Barigas, in dem D&vu Punja zwar 
siegt, aber schließlich von Jumädi selbst getötet wird (66-72). Den Kopf des 
Getöteten bindet sich Jumädi auf den Rücken. Anschließend erhält der daiva 
wieder ein Fest auf dem Gut von Bolluru (74-76). Der letzte Teil beschreibt 
Jumädis Niederlassung in Panambüru Säräla Patta. 


Der Text ist äußerst prägnant erzählt und aufgebaut. So besteht z.B. eine 
Symmetrie und eine erzählerische Verschränkung zwischen den drei Spielen 
Cenne und dem damit einhergehenden allmählichen Verlust von Schmuck und 
prächtiger Kleidung auf der einen Seite und dem Fortgang der Rituale Jumädis 
auf der anderen, von dem die drei Boten jeweils berichten und auf den sich Dövu 
Pünja in seiner Antwort bezieht. Hier wird als erstes das Anlegen der gaggaras 


17 Eine freiere deutsche Übersetzung und eine Einführung in Text und Kontext enthält 
BRÜCKNER 1993a. 

18 Zu diesem Brettspiel und seiner Bedeutung vgl. CLAUS 1986 und 1993. Die dortige Abb. 
X zeigt zwei Frauen beim Cenne-Spiel im Rahmen eines Siri-Rituals. Die Spielregeln sind 
in BRÜCKNER 1993a, 148-149 zusammengefaßı. 
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genannt, dann das Erscheinen in voller Festaufmachung (mit ani) und schließlich 
das Aufbinden des muga. Dem Abbau von D&vus Pracht steht der Aufbau von 
Jumädis Pracht gegenüber. Die Wirkung des Textes wird noch verstärkt durch den 
liedhaften Vortrag." 

Berücksichtigt man, daß der Inhalt des päddana nur eine Sequenz aus einem 
umfangreichen Fundus von Erzählungen über Devu Pufija ist, die auch als Feld- 
lieder existieren, wird besonders deutlich, worauf es bei einer Rezitation im 
rituellen Kontext ankommt: Dies ist in erster Linie — nicht nur in diesem Text — 
die Thematisierung des Rituals selbst. Die ganze Geschichte dreht sich um das 
Fest, die Besorgungen dafür, die Nennung der Stadien der Verkörperung etc. Von 
Bedeutung ist ferner die Verfehlung, die Dvu Püfja durch sein verspätetes Er- 
scheinen bei dem Fest begeht und die Strafe dafür. Der daiva toleriert keine Ver- 
nachlässigung von Abmachungen, unabhängig von möglichen Entschuldigungen 
des Betreffenden. Im Unterschied zu längeren Versionen und Nacherzählungen 
gibt der Text keinerlei Erklärungen für das Verhalten Devu Püfijas. Der einzige 
Kausalzusammenhang, der zählt und um den es geht, ist der zwischen der Ver- 
fehlung gegenüber Jumädi und dem Tod Devu Püfijas. Dieser vorzeitige Tod des 
jungen Kriegers ist das dritte bedeutsame Thema des Textes. Gerade der Tod 
Devus dürfte es im übrigen auch sein, der ihn endgültig zum Helden macht und 
die Berühmtheit und Verbreitung seiner Geschichte begründet. Jumädi will nicht 
nur seinen Tod, sondem sogar seinen Kopf, den er sich auf den Rücken bindet. 
Dies wird bei den Ritualen mit einem bemalten hölzemen Kopf nachvollzogen.? 


19 Siehe Notentranskription 3, S. 176. Laut Kuckertz handelt es sich um einen auf melo- 
dischen Formeln beruhenden Gesang. Schreibt man je eine Strophe in eine Zeile, wie 
Kuckertz dies in seiner Transkription getan hat, „kommt die eindeutige metrische Kon- 
struktion zum Vorschein: Die beiden ersten Zeilen sind je in einem Vier-Metrum 
untergebracht, die letzte Zeile erstreckt sich über zwei Vierer-Metren. Die Zeile, die Sie 
[H. B.] nach der dritten Strophe einzeln gesetzt haben, klingt musikalisch wie ein Refrain. 
Nach indischer Terminologie könnte man vielleicht von Dhruva oder Övi sprechen, wenn 
auch die Worte gleich wären ... das ganze Gedicht [ist] musikalisch in Abschnitte 
gegliedert, die jedesmal mit einer solchen ‚Dhruva‘-Zeile schließen. Andererseits 
beschleunigt der Slinger in den langen Verszeilen das Tempo. Zwar werden nicht alle 
diese Zeilen auf das in der Transkription gezeigte Muster reduziert, doch die Tendenz auf 
die Quadratur des Vier-mal-Vierer-Metrums ist klar zu erkennen.“ Briefliche Mitteilung 
von J. Kuckertz (7. 10, 1986). 


20 In Ekkar war der Kopf auf der Rückseite in das ani Käntöri Jumädis integriert (Abb. 49). 
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Ferner wird ein Zweikampf mit Bante dargestellt, der an den Kampf zwischen 
Jumadi und Devu Püfija erinnern soll (s. Abb. 46-48). Im Text wird das Kampf- 
thema präfiguriert durch das Cenne-Spiel zwischen Devu und der Hetäre, das hier 
den Stellenwert eines antagonistischen Rituals hat, bei dem Devu seinen Kopf 
verspielt. In dieser dreifachen Thematik komprimiert der Text die wichtigsten 
Bedeutungskomponenten des gesamten Kultes. 

Bereits der Name, unter dem dieses Känteri Jumädi-päddana in den Feld- 
liedtraditionen bekannt ist, nämlich „Devu Pünja-päddana“, weist auf einen ent- 
scheidenden Unterschied in der Erzählperspektive hin: In dem rituellen Text steht 
der daiva Känteri Jumädi im Mittelpunkt, nach dem der Text benannt ist. Die 
Handlungen der Menschen sind nur im Hinblick auf ihn von Interesse. Im Feld- 
lied dagegen stehen menschliche Verhältnisse, speziell Verwandtschaftsverhält- 
nisse, sowie allgemein soziale und politische Beziehungen im Zentrum. Die Ver- 
sion eines von einer Frau aus der Palmsaftzapferkaste gesungenen Devu Pünja- 
päddana, auf die ich mich hier beziehe,?! setzt mit der Kindheit des Helden ein 
und berichtet zunächst ausführlich über Heiratsallianzen in jener Familie. Das 
Leben Devus wird von klein auf geschildert, schon sehr jung besteht er erfolg- 
reich verschiedene Kämpfe. Dennoch muß die Familie schließlich die Heimat ver- 
lassen und läßt sich anderswo nieder. Als Devu dem dortigen Fürsten, der ihn erst 
gefördert hatte, zu mächtig wird, schmiedet dieser mit der Hetäre Siddu einen 
Plan, um sich seiner zu entledigen. Die Verfehlung gegen Jumädi wird hier 
letztlich auf die Ränke der im Auftrag des Fürsten handelnden Hetäre zurückge- 
führt. Die menschliche Perspektive rückt die Tragik von Devu Pünjas Schicksal 
in den Vordergrund.”” Die Geschichte von TEXT 19 wird kürzer und weniger 
kunstvoll erzählt, die beschriebene Symmetrie und Verschränkung zwischen 
Cenne-Spiel und Ritual wird nicht aufgebaut. Zwar spricht Jumädi auch in dem 
Feldlied den Fluch über Devu Pünija aus, ist jedoch selbst nicht an seinem Tod 
beteiligt. Stattdessen schmieden der Fürst und die Hetäre erst noch ein weiteres 
Komplott gegen ihn und lassen ihn in einen Hinterhalt locken, in dem ihm von 


21 Peter J. CLAUS stellte mir für diesen Vergleich freundlicherweise ein Skript dieses unver- 
öffentlichten Textes aus seiner Sammlung zur Verfügung. 

22 Menschliche Tragik, besonders in Verbindung mit Schicksalen adeliger Frauen, ist 
allgemein ein vorherrschendes Thema der Feldlieder. Vgl. besonders CLAUS 1986, 1990 
und 1993, 
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einer Gruppe junger Burschen der Kopf abgeschlagen wird.?” Die Handlung des 
rituellen päddana macht weniger als 5% der Handlung des Feldliedes aus. 

Dies läßt sich noch an einem anderen Beispiel verdeutlichen. Während jedoch 
TEXT 19 eine in jeder Hinsicht gelungene Verdichtung des Feldliedstoffes für die 
Zwecke des Rituals darstellt, kann dies kaum für das zweite päddana gelten, das 
die Pambadas oft zusätzlich bei den Ritualen für Känt£ri Jumädi rezitieren. Es hat 
eine weibliche Hauptfigur und spielt wie die meisten Feldlieder eher im 
häuslichen und weiblichen Lebensbereich. Während jedoch das entsprechende 
Feldlied konsistent und ausführlich erzählt, werden beim Ritual nur fragmen- 
tarisch wirkende Abschnitte rezitiert, die kaum einen erzählerischen Zusammen- 
hang erkennen lassen. In Verbindung mit dem eben Gesagten wird jedoch wahr- 
scheinlich, daß es hauptsächlich um die Erwähnung bestimmter Themen geht. 
Wichtig ist vor allem, daß die Heldin unbeabsichtigt ein Gebot Jumädis zu 
übertreten scheint und sich daraus Folgen ergeben, die schließlich zu ihrem 
Selbstmord in einem Brunnen führen. Neben dem Tod der Heldin dürfte ferner 
der Zorn ihres Onkels auf sie thematisch eine Rolle spielen.?* 

An beiden Beispielen wird die Art der Bearbeitung deutlich, der ein Stoff je 
nach Kontext unterzogen wird. Der rituelle Text reduziert Hintergrundinfor- 
mationen, speziell menschliche Motivationszusammenhänge. Er nimmt eine 
thematische Konzentration auf den Gott vor: auf seine Rituale, das Verhalten der 
Menschen ihm gegenüber und seine Reaktion auf dieses Verhalten. Die Feldlieder 
meiden demgegenüber ausführlichere Erwähnungen des Gottes, seiner Taten und 
Rituale. Einer der Gründe hierfür ist sicher auch in der Tatsache zu suchen, daß 


23 Der Vorwand ist, daß sie ihm einen wunderbaren Säugling zeigen wollen. Diese 
Verbindung von Tod und neuem Leben entspricht der Vorstellungswelt des Kultes. 

24 Zu dem rituellen Bereich Känteri Jumädis scheint auch TEXT 20 zu gehören, in dem ein 
Boot mit einem Topf in Panambüru Säräla Patta, dem Hauptsitz des daiva, an das Ufer 
getrieben wird. Das Topf-Motiv komnit ferner in einem katty Känteri Jumädis vor, das 
nicht mehr in Gebrauch ist, dem Aitappa Pambada jedoch bekannt war. Darin heißt es 
wiederholt, daß daivas den Stricken von Büffeln und den Heiratsallianzen von Frauen 
folgen. Auf alle vier Texte Känteri Jumädis dürften im Mai 1989 von V. RAI und mir in 
der Tübinger Universitätsbibliothek entdeckte päddana-Manuskripte aus der Mitte des 19. 
Jahrhunderts neues Licht werfen, die diesem Themenkreis entstammen. Ihre Publikation 
ist in Vorbereitung. 
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solche Erwähnungen Besessenheit hervorrufen können, die im Arbeitszusammen- 
hang der Feldlieder unerwünscht ist. 


5.3 Bante Balavändi - ein daiva aus der Bant-Kaste 


Das Balavändi-Material ist in gewisser Weise zugleich Quintessenz, Kristallisa- 
tions- und Kontrapunkt der in dieser Arbeit präsentierten pädddana-Texte. Es 
handelt sich um den einzigen Text des Korpus, dessen Held ein vergöttlichtes 
Mitglied der Bant-Kaste ist. Femer wurde Balavändi bis vor wenigen Jahren nur 
an einem einzigen Tempel verehrt, und zwar am Kinni Majalu-säna in Perra. Der 
Haupttext (TEXT 21) stammt von Aitappa Pambada, der den daiva in Perra 
verkörpert. Auch im Repertoire Aitappas nimmt Balavändi eine Sonderstellung 
ein. Seine Verkörperung stellt die wichtigste Verpflichtung im ajaly dieses 
Gottestänzers dar.”® Eine enge Parallelversion von einem anderen Sänger aus 
dem Kemgebiet ist TEXT 22, während es sich bei TEXT 23 um eine alltags- 
sprachliche Nacherzählung der Geschichte handelt, die einige bedeutsame Details 
enthält. TEXT 24 schließlich ist eine Beschreibung der äußerst komplexen 
Festrituale in Perra, die Aitappa Pambada mir auf meine Bitte hin gab. Die Be- 
schreibung gewährt — aus der Sicht eines Gottestänzers — über die Choreographie 
der Rituale Einblick in das Beziehungsgeflecht der am Tempel von Perra 
zusammenkommenden Götter sowie in die Art der Interaktion zwischen Göttern 
und Menschen. 

Von den Tempeln, an denen die in dieser Arbeit behandelten Texte rezitiert 
werden, ist der Tempel in Perra der einzige, der neben einem cävadi für Ba- 
lavändi und einem mäda für die Ulläkulu auch einen kleinen, von Brahmanen 
versorgten Tempel (gunda) für Näga Bemmen, umfaßt. Neben den beiden 
genannten daivas ist auch der Tiger-büra Pilicaundi an den Festritualen beteiligt. 


25 Vergleichbar dürfte das Verhältnis zwischen den Siri-päddanas sein, die im Feld gesungen 
werden, und den Passagen und Fragmenten dieser Texte, die im rituellen Kontext eines 
mit der Gottheit Siri verbundenen weiblichen Massenbesessenheitskultes zum Ausdruck 
einer bestimmten seelischen Problematik verwendet werden und dabei gleichfalls einer 
anderen Logik folgen. Zum Siri-Kult vgl. CLAUS 1975. 

26 Seit mehreren Jahren wohnt er in Perra in einem Haus, das die Bant-Festveranstalter ihm 
zur Verfügung stellten. Zu dem Begriff des ajalu vgl. Kap. 6.1. 
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Er kommt zu diesem Zweck von seinem oberhalb der Tempelanlage gelegenen 
Bergtempel herab. Sein Reittier, ein Tiger, steht zusammen mit Balavändis Pferd 
in einem Unterstand neben dessen cävadi. Die rituellen Handlungen erstrecken 
sich auch auf eine nahe Anlage, die das sogenannte ksattira (Skt. ksatriya)-cävadi 
eines Königs und eine „Banta-kamba“ (Skt. stambha) genannte Gedenksäule für 
den hier auch mit dem sanskritischen Begriff vira (Held) bezeichneten Balavändi 
mit einem darangebauten kleinen Tempelchen für Pilicaundi umfaßt. Besessen- 
heitspriester Balavändis ist - auch dies ungewöhnlich — ein Bant aus der Familie 
der Festveranstalter. Architektur, Ikonographie und Rituale fügen dem Text eine 
Dimension hinzu, die das komplizierte Verhältnis von Gegensätzlichkeit und 
Gleichgewicht zwischen Held, König und (brahmanischem) Gott noch weiter 
elaboriert und variiert. 

Besonders an zwei Versionen der Geschichte von Sängern anderer Kasten wird 
deutlich, wie stark der Text Ausdruck der Pambada-Bant-Tradition sowie des 
Spannungsverhältnisses zwischen Vasallentum, Königtum und brahmanischer 
Religion ist, in dem die Bants stehen. Balavändi erscheint auf diesem Hintergrund 
als Prototyp des heroischen und eigenwilligen Vasallen, als Verkörperung des 
Selbstbildes der Männer der Bant-Kaste.”’ Dies kommt bereits in seinen Namen 
zum Ausdruck. Zum einen wird er Bante Balavändi genannt und damit sowohl 
als Krieger als auch als Angehöriger der Bant-Kaste identifiziert, zum anderen 
heißt er im Text „Nädu“. Dies bezeichnet nicht nur das Land, nädu, sondem ist 
auch eine weitere Kastenbezeichnung der Bant-Nädavas.”* Ein Teil der päddana- 
Texte sowie lokale Legenden berichten, er sei in Perra aus der Erde (bümi, Skt. 
bhümi) hervorgebrochen. Dies verbindet ihn auch mit der lokalen Mythologie des 
Königs Bali, der als bhümiputra bezeichnet wird. 


27 päddana-Episoden sowie Selbstaussagen von Bant-Bauern und Kommentare anderer über 
sie legen nahe, daß sie einige Wesenszüge sowohl mit dem daiva Bante als auch mit dem 
hier vorgestellten Balavändi teilen: Sie gelten als stolzer, tapferer, kühner, aber auch 
hochfahrender und leicht entflammbarer Menschenschlag. Zu ihren Haupt-Leidenschaften 
zählen Kampfspiele wie der Hahnenkampf und das Büffelrennen. In päddanas Jumädis 
und Järandäyes kommen Szenen vor, in denen Männer aus der Bant-Kaste sich daivas 
gegenüber aggressiv, verächtlich oder nachlässig verhalten und sodann von diesen bestraft 
oder diszipliniert werden. Wie Bante (vgl. Kap. 6.2) scheinen sie einer höheren Macht zu 
bedürfen, um ihren Kräften eine positive Richtung zu geben. 

28 Vgl. CLaus 1970 und 1978a. 
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1-28: Ein junger König stellt in seinem Palast in Mangalüru (Mangalore) fest, 
daß das Gelübde an den Gott Mälingösvara von Mädavüru, das abgegeben 
worden war, damit er geboren würde, immer noch nicht erfüllt ist. Es war auf 
einer Kupferplatte aufgezeichnet worden. Ein gewisser Nädu auf dem Gut 
Dödifja scheint der einzige zu sein, der den Weg nach Mädavüru kennt. Der 
König befiehlt, einen Boten zu ihm zu schicken. Damit der Palastschreiber 
Rangoji Sönava eine Botschaft verfassen kann, werden zunächst Palmblätter 
zum Beschreiben präpariert. Nachdem der Schreiber den Brief geschrieben hat, 
bindet ihn der Bote in sein Gewand und macht sich auf den Weg. 

29-74: Die Route wird detailliert beschrieben: sie führt in nordöstlicher 
Richtung durch das heutige Stadtgebiet von Mangalore und dann zu dem etwa 
20 km nordöstlich am Gurpur-Fluß gelegenen Gut Nädus (29-38). Als der 
Bote eintrifft, unterrichtet Nädu gerade Knaben in der Kampfkunst. Sobald er 
den Brief gelesen hat, kehrt er rasch mit dem Boten zum König zurück. Nädu 
zögert zunächst, den König nach Mädavüru zu begleiten. Er gibt zu bedenken, 
daß er nicht mehr gut sehen und gehen könne. Schließlich werden die 
Vorbereitungen zum Aufbruch getroffen. Nädu stellt klar, daß er nur seine 
Pflicht tun und sich nicht aufhalten will. 

75-134: Der König reist in einer Sänfte, Nädu zu Pferde. Der Weg führt 
wieder nach Nordosten und wird genau beschrieben. Am Tempel des Gottes 
Mafijunätha von Kadri läßt der König halten und legt eine Opfergabe nieder. 
Nädu dagegen weigert sich, vom Pferd zu steigen, da er einem „Jögi-Gott“ 
keine Ehre erweisen wolle. Ähnliche Szenen finden noch an zwei weiteren 
Tempeln statt. Bei dem Gott Kokke Subräya von Kudupu bemängelt Nädu, 
daß dessen Tempel keine Tempelspitze (muguli) habe, bei dem Gott Bemmeru 
von Näda Bailu mokiert er sich über das feuchte Lendentuch des Tempel- 
brahmanen und darüber, daß der Gott die Essensreste von Krähen zu sich 
nähme.?” Diesem dritten Affront Nädus, der als einziger Folgen zeitigt, gehen 
jedoch noch zwei andere Handlungsszenen voraus. Zum einen kommen sie in 
die Nähe von Nädus Gut, und Nädu vertröstet den König, der es sehen will, 
auf den Rückweg. Zum anderen legen sie eine Rast ein, bei der es zu einer 
Begegnung mit einer Gruppe von Frauen kommt. Zwischen Nädu und den 
Frauen entspinnt sich eine Art Spruchwettbewerb mit obszönem Inhalt. Als 
Nädu beim Aufbruch das Betelblatt ausspuckt, das er gekaut hat, stürzen die 
Frauen sich darauf, um schwanger zu werden und „einen Bante wie Nädu“ zu 
gebären. An dieses antagonistische Vorspiel schließt sich die erwähnte Kon- 
frontation mit dem Gott Bemmery an, der Nädus Beleidigung nicht hinnimmt, 


Dies bezieht sich darauf, daß es gelegentlich Krähen gelingt, etwas von den für den Gott 
bestimmten Speisen zu erhaschen. Dadurch werden diese zu den „Essensresten“ der 
Krähen. 


184 Texte als Subgenre 


sondern ihn vor dem Rückweg wamt. Die Parallelversionen legen nahe, daß 
der Aufschub der Vergeltung mit Rücksicht auf den König erfolgt. Nur ganz 
knapp wird beschrieben, daß die Beiden Mädavüru erreichen und die 
Opfergabe dort niederlegen. 

135-155: Als sie auf dem Rückweg in die Nähe von Bemmerus Tempel kom- 
men, tritt dieser dem Nädu in der Verkleidung eines armen alten Brahmanen 
entgegen und greift in die Zügel von Nädus Pferd. Nädu warnt ihn, daß das 
Pferd wild sei und gibt diesem dann die Peitsche. Der Brahmane kümmert sich 
nicht darum und zieht das Pferd drei Schritte vor und drei Schritte zurück. In 
einer Staubwolke macht er es dann zu Stein. Den Nädu macht er unsichtbar 
(mäya). Als der König, dessen Sänfte vorausgegangen war, bemerkt, was ge- 
schehen ist, wendet er sich an Bemmeryu und fragt, was nun aus Nädu würde. 
Bemmen, antwortet, Nädu werde eine Position erhalten, die einen Schritt 
geringer sei als die eines Gottes und einen Schritt größer als die von büras. Im 
Tempelhof Bemmenss stellen sie einen Gedenkstein (kally) für Nädu auf.” 
156-174: In seiner neuen, unsichtbaren Existenzform besucht der daiva die 
Tempel der drei großen Göttinnen der Gegend in Bappanädu im Norden, Katil 
im Nordosten und Purälu im Südosten des Kerngebietes. Dann begibt er sich 
auf der Suche nach einem Ort mit Wasser und Schatten nach Kinni Majaly in 
Perra. Der Bemmeru von Märi Bottu läßt ihm ein cävadi bauen. Er selbst 
erschafft einen Näga Bemmeny und trifft die Regelung „Ein Bemmery und drei 
Ulläkulu.“ 


Meine Analyse des Textes bezieht sich zum einen auf die Lokalisierung, zum 
anderen auf die inhaltlich-thematischen Aspekte und zuletzt, im Zusammenhang 
mit diesen, auf die Reflexion der Thematik in Ritual und Architektur sowie in den 
Texten der anderen beteiligten daivas. Zur Abgrenzung und Verdeutlichung der 
spezifischen Elemente des Textes ziehe ich Varianten von Sängern anderer Kasten 
heran. Hierzu stehen mir zwei Texte zur Verfügung, die sich als Parallelen von 
TEXT 21 ansehen lassen, wenn sie auch entscheidende Unterschiede aufweisen. 
Diese Unterschiede betreffen Identität und Eigenschaften der Protagonisten, vor 
allem jedoch die Lokalisierung der Erzählhandlung. Der Rezitationskontext der 
beiden päddanas ist leider nicht bekannt. Das eine stammt von Dävu Parava aus 
der südlichen Sulya Tälukä und wurde mir von Amrith SOMESHVAR zur Ver- 


30 In der Parallelversion TEXT 22 fragt der König den Bemmery, was aus ihm, dem König, 
würde. Bemmery antwortet, er werde ein cävadi bekommen und Nädu eine kleine 
Verehrungssiätie, 
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fügung gestellt.” Das andere wurde 1976 von der Sängerin Tarmbe aus der 
Palmsaftzapferkaste rezitierr und von Mohan Ameen für Peter J. CLAUS auf- 
gezeichnet. CLAUS überließ mir eine Transkription des Textes in kanaresischer 
Schrift. 

Am weitesten von dem Pambada-Text entfemt ist die Version D&vu Paravas, 
in der nicht Nädu, sondern der König die zentrale Figur ist. Dies kommt bereits 
im Titel des Textes zum Ausdruck, der als bälenta arasulu päddana bezeichnet 
wird, „das päddana vom König Bälenta“. Besonders auffällig — und gleichzeitig 
ein typisches Merkmal von Parava-Texten - ist die unterschiedliche Lokalisierung 
und die wichtige Rolle, die der Verkehr mit Vijayanagara und der Einsatz von 
Boten dorthin spielt. Statt in Mangalore lebt der König in Nädu Tödinja. Der 
Ortsname entspricht dem von Nädus Wohnort in TEXT 21-23. Der Ausgangspunkt 
der Handlung ist also weiter östlich angesiedelt. Wie in den Pambada-Texten geht 
es um die Erfüllung eines Gelübdes an Mäling&svara von Mädavüru und darum, 
eine Person zu finden, die den Weg dorthin kennt. Auch hier ist Nädu diese 
Person. Er lebt jedoch oberhalb der Ghats im Lande der Turkas (Muslime). 

Das nächste typische Parava-Element ist die Verschachtelung von Boten- 
gängen: 

So schickt der König zunächst einen Boten mit einem Brief zu dem Mann, der 

die Palmblätter für den Brief an Nädu zurechtmachen soll. Der ist jedoch 

gerade mit Palmsaftzapfen beschäftigt. Schließlich erhält er die Nachricht, und 
es wird ausführlich beschrieben, wie er die Blätter pflückt und präpariert. Als 
dann endlich der Bote mit dem Brief zu Nädu kommt, schläft dieser. Es 
entspinnt sich eine zum Teil humoristische Unterhaltung mit anderen Hausbe- 
wohnerm. Erst etwa in der Mitte der Erzählung kommt Nädu zum König. Für 
den gefährlichen Weg nach Mädavüru, der durch den Wald führt, müssen ver- 
schiedene Vorbereitungen getroffen werden. Die Wegbeschreibung enthält die 
typischen Ortsangaben der Pambada-Texte nicht und ähnelt stärker dem Text 

der Sängerin Tarmbe aus der Palmsaftzapferkaste. Im Unterschied zu TEXT 21 

kommen die Protagonisten nur an zwei Tempeln vorbei, Kukke und Kuk- 

kiyala, an denen nicht Nädu, sondern der König die Verehrung verweigert. Als 
sie auf dem Heimweg emeut den Kukkiyäla-Tempel passieren, stirbt der 

König Bälenta.”” Er gelangt erst nach Vaikuntha und dann zum Kailäsa. 


31 Der Text wurde 1972 notiert. Der Sänger ist mittlerweile verstorben. 
32 Der Begriff mäya wird hier nicht gebraucht. Es heißt: „Er verließ seinen Körper, er verlor 
sein Leben.“ 
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Auch dieser Schluß ist der in Parava-Texten übliche, unterscheidet sich jedoch 
signifikant von TEXT 21-23 und von der Version Tarmbes, in denen ein Gott den 
Nädu „mäya macht“. Der Gott Bemmeru wird in diesem Text überhaupt nicht 
erwähnt, Nädu nur schwach charakterisiert. Bezeichnend ist die Verlagerung des 
Szenariums nach Osten; die Rolle der Boten und des Palmsaftzapfens; Wegbe- 
schreibungen, die nicht an Siedlungen, sondern an Naturphänomenen orientiert 
sind; Elemente von Humor und Unterhaltung; und schließlich die Erwähnung von 
Vaikuntha und Kailäsa, also den Stätten der Götter Visnu und $iva. 

Der Text der Sängerin Tarmbe nimmt eine Zwischenstellung zwischen 
Pambada- und Parava-Version ein:” Eingangs wird der König Bälendarasu in 
Adi Marigara genannt und es wird von dem einzulösenden Gelübde berichtet. 
Man verweist den König an Nädu, der wie in TEXT 21-23 in Adi Dödifija lebt. 
An dieser Stelle setzen dann jedoch Verschachtelungen mit Boten und Schreiben 
ein, die den Pambada-Texten fremd sind und sogar noch über das Maß der 
Parava-Version hinausgehen: Während der Schreiber Rangoji Sönava in TEXT 21 
am Hofe des Königs lebt, muß er in Tarmbes Version aus Vijayanagara oberhalb 
des Gebirges geholt werden. Es besteht eine dreifache Verschachtelung, die 
folgendermaßen aufgebaut ist: 

Um Nädu zu holen, muß ein Bote mit einem Brief nach Vijayanagara 

geschickt werden, um den Schreiber des Briefes zu holen, der dann mit einem 

Boten zu dem nur wenige Stunden entfernt lebenden Nädu geschickt wird. Die 

Botenhandlungen sind sehr ausführlich. So zögert der erste Bote zunächst, 

bevor er sich in das Gebirge aufmacht. Sein Weg wird anhand natürlicher 

Gegebenheiten der Vegetation etc. beschrieben sowie anhand der Nennung von 

Rastplätzen, an denen Pferde und Elephanten angebunden werden können. Wie 

Nädu in dem Parava-Text schläft der Schreiber, als der Bote eintrifft, und es 

entspinnt sich ein humoristischer Dialog mit dessen Ehefrau. Schließlich 

kommt der Schreiber Sönava zum König, erhält förmlich den Auftrag und 
schreibt den Palmblattbrief. 

Nun wird wiederum ein Bote eingesetzt, um den Brief zu Nädu zu bringen. 

Die Beschreibung des Weges zu ihm ähnelt, in Übereinstimmung mit Topogra- 

phie und Besiedlung der Gegend, der der Pambada-Texte. Die Strecke ist 

dieselbe. Dann folgt eine gegenüber den Pambada-Versionen neue Szene: Der 


33 Die mir vorliegende Transkription hat offenbar keinen von der Sängerin selbst gegebenen 


Titel, sondern ist lediglich vom Aufnehmenden nachträglich in lateinischer Schrift mit 
„Balandi“ überschrieben. 


34 
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Bote ruft Nädu, der gerade im Gymnasium Knaben in der Kampfkunst unter- 
weist, beim Namen und nicht beim Titel. Erzümt darüber (köpodu) kommt 
Nädu heraus und fragt, ob etwa er, der Bote, es gewesen sei, der ihm bei 
seiner Geburt den Namen gegeben habe?* Vor Angst zitternd versteckt sich 
der Bote. Schließlich übergibt er Nädu den Brief, den dieser im Gymnasium 
liest. Nädu wirft seine Wertsachen in den Brunnen. Als er auch sein Hand- 
schwert und das Schlüsselbund hineinwerfen will, tauchen ein Junge und ein 
Mädchen aus dem Norden am Tor auf und fragen, warum er das tun will. Er 
übergibt ihnen die Schlüssel und bittet sie, sich um das Haus zu kümmern. 
Zu Pferde begibt er sich zum König und erklärt sich bereit, ihn zu begleiten. 
Ein Elephant und eine Sänfte stehen für den König bereit, für Nädu ein weißes 
Pferd und ein weißer Schirm. Sie brechen auf, Nädu reitet voran. Als sie am 
Tempel des Gottes Mafijunätha von Kadri vorbeikommen, fordert der König 
Nädu auf, abzusitzen und dem Gott Verehrung zu erweisen. Nädu weigert sich 
und erinnert an seinen Auftrag. Wie in TEXT 21 kommen sie insgesamt an 
fünf Tempeln vorbei, machen jedoch an allen Halt, während in TEXT 21 nur 
drei Tempel-Aufenthalte vorkommen. In seiner Ablehnung spricht Nädu 
einmal von den Speiseresten der Krähen und dreimal von dem feuchten 
Lendentuch des Tempelbrahmanen. Die Wegbeschreibung entspricht der der 
Pambada-Texte. Die Szene mit den Frauen von Tödara kommt gleichfalls vor, 
ist jedoch verkürzt und die Sequenz der Sprüche ist umgekehrt. Erst sagt Nädu 
einen beleidigenden Spruch, dann kontern die Frauen. Der Kampf um das von 
ihm gekaute Betelblatt kommt nicht vor. Der einzige Gott, der auf Nädus 
Beleidigung und Weigerung reagiert, ist wiederum Bemmery von Näda Bailu, 
der ihn auf dem Hinweg vor dem Rückweg wamt. Im Unterschied zu den 
Pambada-Texten beschreibt Tarmbe auch kurz das Tempelfest in Mädavüru, 
wo die Beiden die Opfergabe niederlegen und neun Tage bleiben. 

Als sie auf dem Heimweg durch Näda Bailu kommen und Bemmeru sie sieht, 
nimmt er die Gestalt eines armen Brahmanen an, stellt sich an den Weg (an 
das Bäkimäryu-Feld) und greift in die Zügel von Nädus Pferd. Nädu warnt ihn, 
daß sein Pferd beißen und ausschlagen würde; er solle loslassen, das Pferd sei 
verrückt (marlu). Der Brahmane antwortet, wenn das Pferd verrückt sei, dann 
sei er ein verrückter Brahmane. Nädu schlägt das Pferd mit der Peitsche. Der 
Brahmane verwandelt das Pferd zu Stein und macht Nädu unsichtbar (mäya 
malteru). Als der König feststellt, daß Nädu verschwunden ist, bricht er in 
Klagen aus: welchen Fehler Nädu auch immer begangen habe, der müsse doch 
durch sein, des Königs, richtiges Handeln ausgeglichen worden sein. Im Unter- 


Dies erinnert an BURNELLS Erwähnung (1894, 9) der besonderen Wichtigkeit, die die 
stolzen Bants als Veranstalter von büta-Festritualen der exakten Aufzählung ihrer Titel im 
Ritual beimessen. 
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schied zu den Pambada-Texten spricht Nädu nun selbst zu ihm und sagt, er 
solle nicht weinen, sondern getrost in sichtbarer Gestalt (jöga) weiterziehen, 
er, Nädu, würde ihm in unsichtbarer Gestalt (mäya) folgen. Der König weint 
jedoch weiterhin darüber, daß sie zusammen gekommen seien, er aber nun 
ganz allein sei. In seiner unsichtbaren Gestalt wird Nädu zomig. Er wirft drei 
Büschel von Barthaaren, die er sich aus dem Schnauzbart reißt und bekräftigt 
seine Aufforderung, der König solle in sichtbarer Gestalt weiterziehen, er 
werde ihm in unsichtbarer Gestalt folgen. Bemmeryu (sic!)”° in jöga, in mäya 
Nädu, so kommen sie in eine kühle Gegend (tampuda deso), in die Gegend 
von Perra (perrada deso). 


Wie die TEXTE 21-23 endet die Version in der Gegend von Perra, wohin 
sowohl der König als auch Nädu gelangen, während in TEXT 21 nach Nädus 
Transposition in den mäya-Bereich der König nicht mehr erwähnt wird. Auf die 
rituellen und architektonischen Verhältnisse in Perra wird kein Bezug genommen. 
Nädu wird als treuer Vasall charakterisiert, dem daran liegt, eingegangene Abma- 
chungen rasch einzulösen. Gleichzeitig hat er jedoch auch ein zum Zorn (köpa) 
und zur Verächtlichkeit neigendes Wesen. 

Die Texte Tarmbes und des Parava unterscheiden sich im Hinblick auf ihre 
Lokalisierung. Der Parava-Sänger siedelt die gesamte Handlung weiter östlich an 
und den Nädu sogar oberhalb des Gebirges auf dem Dekhan. Hauptheld ist der 
König Bälenta. Der Text zeigt eine Vorliebe für die Beschreibung des Palmsaftz- 
apfens und der Präparierung von Palmblättern als Schreibmaterial sowie für die 
Schilderung von Botengängen.” Dies hängt möglicherweise damit zusammen, 
daß die Paravas auch als Barden für die Palmsaftzapfer tätig sind. Ferner ist es 
in Devu Paravas Text der König, der den Göttern den Respekt verweigert und of- 
fenbar deshalb auf dem Rückweg stirbt. Ein unmittelbares Eingreifen eines Gottes 
wird nicht erwähnt. Auch die Begriffe mäya und jöga kommen nicht vor. 

Auch in Tarmbes Fassung hat der König einen Namen, Bälendarasu, der an 
Balavändi erinnert, während der Bant-Protagonist im Text nur als Nädu bezeich- 
net wird. Die Lokalisierung entspricht im Hinblick auf den König und Nädu der 
der Pambadas, zum anderen wird jedoch durch die Ansiedlung des Schreibers 


35 Es handelt sich wahrscheinlich um eine Verwechslung. Der König dürfte gemeint sein. 

36 Die Verwendung von Palmblättern als Schreibmaterial kommt auch im Pambada- 
Paralleltext 21 vor (14-22) sowie in TEXT 18, wo vier Kaufmannssöhne erst auf Sand, 
dann auf Holztafeln und schließlich auf Palmblätter schreiben lernen (TEXT 18, 6-17). 
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jenseits des Gebirges und durch die extensiven Botengänge zusätzlich auch die 
typische Parava-Lokalisierung und der Parava-Stil hereingebracht. Wie bei den 
Pambadas ist es Nädu, der den Göttern die Ehrerbietung verweigert. Noch stärker 
als in TEXT 21-23 wird Nädu auch in bestimmter Weise charakterisiert und eine 
gewisse Motivation für sein Handeln nahegelegt. Die Szene nach der Ankunft des 
Boten auf seinem Gut deutet darauf hin, daß er ohne Nachkommen ist und schon 
von daher als tragische Gestalt erscheint.’” Seine Weigerung, die Götter zu 
ehren, wird damit begründet, daß er den übernommenen Auftrag ohne Verzöge- 
rung erfüllen will. 

TEXT 21-23 lassen ihn lediglich im voraus mitteilen, daß er keine Verehrung 
vomehmen wird. Hier entsteht eher der Eindruck, daß dies auf sein eigenwilliges 
bzw. rebellisches Wesen zurückzuführen ist. So wirft in TEXT 23 der Gott 
Bemmen ihm sein ankära (Skt. ahamkära), seinen Eigensinn, vor. In seiner 
Ankündigung und deren Befolgung kommt jedoch auch ein Charakterzug zum 
Ausdruck, den die Texte sonst den daivas zuschreiben, nämlich Kompromiß- 
losigkeit und das strikte Wörtlichnehmen von und Bestehen auf einmal getroffe- 
nen Abmachungen. Stärker als in den Pambada-Texten erscheint Nädu bei Tarmbe 
auch als der unentbehrliche Helfer des Königs. Besonders in der Schlußszene ist 
der König schwach und hilflos, und Nädu muß ihn aus dem mäya-Zustand heraus 
trösten. In abgeschwächter Form beschreibt auch TEXT 22 (107-109) eine 
ähnliche Reaktion des Königs. Bemmerny verspricht ihm daraufhin ein cävadi. Es 
wird nicht deutlich, ob er sich im jöga- oder im mäya-Zustand, in sichtbarer oder 
in unsichtbarer Gestalt, dort aufhalten soll. 

Während Balavändi bei Tarmbe auch im post-mäya-Zustand Vasall seines 
Königs bleibt, scheinen die Pambada-Texte 21 und 23 hier eine leichte Ver- 
schiebung vorzunehmen. Dort erlangt er nämlich als daiva einen Namen, der 
weitgehend dem des Königs entspricht, während der Name des Königs bezeich- 
nenderweise überhaupt nicht erwähnt wird. In TEXT 22 kommt er nur einmal zu 
Anfang vor, TEXT 23 dagegen stellt sogar in der ersten Zeile zunächst Nädu vor. 
Nicht nur zum König, auch zu Bemmery bestehen über die Namen gewisse 
Querverbindungen. So ist das Wort nädu auch Namensbestandteil des Gottes 
Bemmen, von Näda Bailyu, der den Nädu unsichtbar macht. Wie Nädu wird auch 


37 Vgl. auch die Gestalt des Kannaläye in TEXT 18. 
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Bemmery in Tulunädu als Reiter mit Schwert und zu Pferde dargestellt. Neben 
dieser kriegerischen hat er jedoch auch eine brahmanische Komponente, die unter 
anderem darin zum Ausdruck kommt, daß er, wenn er sich in einen Menschen 
verwandelt, als „Armer Brahmane“ auftritt, sowie darin, daß er an seinen Tempeln 
brahmanische Priester hat.” 

Der Eindruck fließender Identitäten setzt sich bei der Betrachtung der Tempel- 
anlagen von Perra fort. Am Ksatriya-cävadi stehen König und Vasall im Mittel- 
punkt, der Gott Bemmery ist dort nicht anwesend. Das cävadi erscheint als das 
eines menschlichen Königs,” die Gedenksäule ist einem vergöttlichten toten 
Helden gewidmet.“ Im Kinni-Majalu-säna dagegen ist es Balavändi, der ein 
cävadi hat, die königlichen Ulläkulu haben ein mäda. Die fließenden Übergänge 
zwischen Held und König werden auch an der rituellen Inszenierung deutlich. 
Diese umfaßt zwei nemas in einer Nacht für die Ulläkulu und Balavändi. Die 
Verkörperungen durch Gottestänzer und Besessenheitspriester aller drei Gottheiten 
der Tempelanlage überschneiden sich. 

Auf die Verhältnisse am Ksatriya-cävadi scheint sich ein Fragment aus den 
BURNELL-Manuskripten zu beziehen, das im Indian Antiquary nicht veröffentlicht 
wurde, jedoch in der India Office Library eingesehen werden konnte. Es ist 
„Perära Baländi“ überschrieben, hat also den Namen des Helden und des Ortes, 
wo der Tempel steht, mit den anderen Texten gemeinsam. Der Text enthält die 
Geschichte von Nädu und dem König nicht, sondern handelt — wie der Schlußteil 
von TEXT 21 — davon, daß ein daiva sich an den Tempeln verschiedener Götter 
etabliert und schließlich nach Kinni Majaly gelangt. Die letzten vier Sätze lauten: 


38 Sein Auftreten als „Armer Brahmane“ entspricht dem in den Siri-päddanas. Dort erscheint 
er ferner wie in der hinduistischen Brahman-Mythologie auch als „Großvater“ (vgl. 
BAILEY 1983). Auf diese Querverbindungen kann hier nicht näher eingegangen werden. 

39 Dies erinnert an den Schluß von Tarmbes Text, wo der König in menschlicher Gestalt und 
Nädu in mäya nach Perra kommen. 

40 Während der in TEXT 21, 155 erwähnte Gedenkstein für Nädu in den Kontext der in ganz 
Indien verbreiteten Heldensteine gehört (vgl. SONTHEIMER & SETTAR 1982), erinnert die 
Gedenksäule an Elemente der jinistischen Architektur der Gegend, die sich ferner auch in 
dortigen hinduistischen Tempeln finden. So gibt es z.B. vor einem Jaina-Tempel bei 
Mudbidre eine besonders prächtige Brahma-Säule (brahma-stambha) mit der Skulptur 
einer sitzenden Figur des Gottes in einer Art Nischenaufsatz. Kleinere Säulen mit aufge- 
setzten Nischen- oder Kastenschreinen haben die Ksetrapälas vieler hinduistischer Tempel, 
bei denen es sich oft gleichzeitig um bütas handelt. Vgl. auch Ulläyes mäda in Jära, das 


ein Zwischenglied zwischen den beschriebenen Säulen und zweistöckigen kleinen Tempeln 
darstellt. 
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„Nachdem er den Erdboden [von unten] durchbrochen hatte, tauchte er zur 
Rechten von Rämery Ulläye auf. ‚Der bhüta, der zu meiner Rechten 
aufgetaucht ist, soll mit einem schönen Namen (porlutta pudary) benannt 
werden.‘ Er gab ihm den Namen ‚Bala Bhüta Bhaländi‘. ‚Am sthäna von 
Kinni Majaly will ich ein n@ma‘, so sprach [der bhüta].““" 

Die vier Sätze enthalten mehrere wichtige Angaben: Erstens wird der Name 
des Tempels in Perra genannt, an dem TEXT 21 rezitiert wird, nämlich „Kinni 
Majaly Sthäna‘“, zweitens wird die Namensgebung auf Rämery Ulläye zurückge- 
führt, den Ksatriya-König, gegen den in TEXT 3 der daiva Jarandäye dem Gott 
Mafijjunätha behilflich ist.*” In TEXT 22 (111) ist es Bemmeryu, der Nädu den 
Namen „Bante Balavändi‘ verleiht. Besonders wichtig erscheint drittens die 
Angabe, daß der büra aus dem Erdboden hervorbrach. Dies wird auch in TEXT 
23 (124-127) berichtet, wo Bemmeny dem König prophezeit, daß Balavändi ein 
großer daiva wird und am cävadi des Ksatriya-Königs mit der Brahmanenschnur 
angetan die Erde durchbrechen wird. Der Informant fuhr fort, daß dies auch 
geschehen sei, und daß man an der Stelle zur Erinnerung das „Banta-kamba“ 
errichtet habe (125-134). 

Die Geschichte vom Emporkommen aus der Erde erinnert stark an die lokale 
sowie allgemein südindische Bali-Mythologie, nach der der als bhümiputra 
baliyendra bezeichnete König Bali einmal im Jahr aus der Erde emporkommt, um 
sein Reich zu besuchen und die Fruchtbarkeit zu emeuem.” Wie der Brahma- 
nenknabe Vämana den König Bali, so verbannt Bemmen, als alter Brahmane den 
Balavändi aus der sichtbaren Welt.“ In den Baliyendra-päddanas, von denen 
einige Stücke als Groschenheftchen herausgegeben wurden, wird der König auch 
als „Kalki Baliyendra‘‘ bezeichnet, also mit dem noch ausstehenden avatära 
Visnus in Verbindung gebracht. Die Namensähnlichkeit und das Bild vom Reiter 


41 Die Schreibung der Aspirata folgt dem Manuskript, das von einem Brahmanen geschrieben 
wurde. Vgl. auch das in Kap. 4.3.4 besprochene BURNELL-Manuskript No. 7. 

42 Es ist verlockend, wenn auch nicht beweisbar, Rämery Ulläye mit dem Vijayanagara- 
Herrscher Aliya Räma Räja aus dem 16. Jh. in Verbindung zu bringen. Auch Mitglieder 
der Tuluva-Dynastie Vijayanagaras dürften in die legendarischen lokalen Überlieferungen 
eingegangen sein. Die beiden Ulläkulu-Brüder lassen an die beiden Sangama-Brüder 
Harihara und Bukka denken. 

43 Vgl. HospITAL 1984 sowie MEYER 1937, Zweites Stück: „Bali“. 

44 Vgl. TRIPATHI 1968, wo die sanskritischen Mythen dieses Bereichs im Zusammenhang mit 
dem Vämana-avatära Visnus behandelt werden. 
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zu Pferde, das wiederum auch mit Kalki verbunden ist, rücken Bali und Balavändi 
eng zusammen. 

Die Verbindung mit Erde und Fruchtbarkeit ist ferner auch bei dem Näga 
Bemmen der Tempelanlage des Kinni Majalyu säna in Perra gegeben. Durch die 
rituellen Handlungen scheint dieser mit dem Bemmery des päddana-Textes 
gleichgesetzt zu werden. Beim n@ma begibt sich Balavändi auf seinem als reji 
bezeichneten Pferd vor dessen Tempel und fordert ihn dreimal heraus, ohne vom 
Pferd zu steigen. Er reißt sich ein Büschel Barthaare heraus, die er im Zom gegen 
Bemmeny wirft. Erst im Anschluß an diese dramatische Szene steigt er vom Pferd 
und läßt Bemmery eine Opfergabe überreichen. Konflikt und Kompromiß werden 
jedes Jahr wieder im Ritual dargestellt (s.u.). 

Fast als Gegenstück gegen die Macht, die Bemmeny letztlich über Nädu 
ausübt, läßt es sich verstehen, daß das päddana ihm am Ende sogar die „Er- 
schaffung‘“ Bemmernys, zumindest an diesem Ort, zuschreibt. Noch näher wird dies 
im päddana der gleichfalls in Kinni Majalu verkörperten königlichen daivas 
Ulläkulu ausgeführt, deren in eine zusammenfließende Gestalt auch den König 
des Textes reflektiert: Auf der Suche nach einem König begegnet Balavändi den 
Ulläkulu und lädt sie nach Perra ein. Sie sagen, sie kämen nicht an einen Ort, wo 
es keinen Bemmery gäbe. Daraufhin „erschafft“ Balavändi den Bemmery. Die 
Suche nach einem König und die Einladung der Ulläkulu erscheint nicht als Akt 
der Unterwerfung unter eine höhere Macht, sondern als Schritt zur prestigeträchti- 
gen Ankoppelung an eine solche. Auf dieser höchsten Ebene königlicher Hierar- 
chie besteht dann jedoch die Notwendigkeit einer Einbeziehung auch der 
brahmanischen Komponente.*” Während Balavändi in seinem eigenen päddana 
unentbehrlicher Helfer eines vorhandenen Königs ist, muß er sich im Text der 
Ulläkulu den König erst von außerhalb einladen und überzeugt ihn durch seine 
heldenhafte Erscheinung von sich. Umgekehrt verdanken sowohl königlicher als 
auch brahmanischer Gott ihre Existenz in Perra dem Helden Balavändi.“* 


45 Ich komme in Kap. 7.2 im Zusammenhang mit STEINS Beobachtungen zur Verbindung 
zwischen politischer und ritueller Angliederung noch einmal auf dieses Beispiel zurück. 
46 Dies ist eine Perspektive, die im Bereich der Tulu-Mythologie auf unterschiedlichen 
Ebenen zum Ausdruck kommt. Oft ist die Perspektive von „unten“ nach „oben“ die der 
Unentbehrlichkeit. So ist der König in Tarmbes Text ohne Balavändi ebenso hilflos wie 
der Gott Mafijunätha in TEXT 3 ohne Järandäye (vgl. Kap. 2.2) und Jumädi ohne Babbu 
(vgl. die Zusammenfassung auf S. 170). Die Rolle des Helfers wird in den Texten auch 
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Die Geschichten der päddanas verschiedener an einem Ort zusammen- 
kommender daivas können ferner auch Aufschlüsse über die historische 
Schichtung von Kulten an einem Ort bieten, die sowohl mit der Siedlungs- 
geschichte als auch mit dem Aushandeln von Machtverhältnissen und relativem 
Status bestimmter Gruppen zusammenhängen. Auch im Schlußteil der Geschichte 
des dritten daiva vor Ort, der Tigergottheit Pilicandi (Pilicaundi) ist Balavändi 
bereits am Kinni Majaly säna: Auf Wanderung kommt Pilicandi während des 
Jahresfestes dort vorbei und tötet im benachbarten Feld einen Mann, der gerade 
Bananen für Balavändis Mahl holen will. Nach dieser Herausforderung kommt es 
zu einem Kampf zwischen den beiden daivas, in dem sie sich als gleich stark 
erweisen und sich schließlich miteinander arrangieren. Balavändi verkündet zum 
Schluß: „In einer Nacht zwei nemas für uns (d.h. Balavändi und die Ulläkulu), 
in einer Nacht ein n@ma für dich.“ Balavändi wird also sehr eng mit den Ulläkulu 
verbunden. In Balavändis päddana, in dem Pilicandi nicht ausdrücklich erwähnt 
wird, heißt es: „Ein Bemmery und drei Ulläkulu.“, wobei mit der Formulierung 
„drei Ulläkulu“ offenbar die drei daivas Ulläkulu, Balavändi und Pilicandi 
gemeint sind. 

Weiteren Aufschluß über die Beziehungen zwischen den Gottheiten sowie 
zwischen göttlichen und menschlichen Verhältnissen gibt die Festbeschreibung, 
die ich als TEXT 24 in die Gruppe der auf Balavändi bezogenen Texte aufgenom- 
men habe. Die komplizierte Choreographie des Festes, mir als Außenstehender 
geschildert aus der Perspektive des Gottestänzers Balavändis, zeigt, wie sorgfältig 
Rechte und Verpflichtungen von Gottheiten und Verehrern hier austariert worden 
sein müssen. Meine eigene, notwendig bruchstückhafte Beobachtung der rituellen 
Inszenierung mit ihren wechselnden Schauplätzen vermittelte mir vor allem den 
Eindruck einer extrem aufgeladenen Atmosphäre, in der der kleinste Fehler eines 
Spezialisten oder Teilnehmers zu einem Eklat hätte führen können. 


1-45:*” Bezeichnend an Aitappa Pambadas Beschreibung erscheint mir 
bereits der Anfang, wo er betont, daß das Fest gar nicht stattfinden kann, wenn 


von daivas gegenüber dem König (Magrandäya-päddana) oder gegenüber einem Bant ein- 
genommen (TEXT 17). Zur Wahrnehmung von Hierarchie in der Tulu-Kultur vgl. auch 
NICHTER 1979, 139 und passim. 

47 Ich folge im Wesentlichen TEXT 24, ergänze die Beschreibung jedoch gelegentlich zur 
Verdeutlichung aus meinen eigenen Notizen zum Fest am 13. 2. 1987. 


IN 


nen on 
ION 


194 Texte als Subgenre 


nicht zuvor das rituelle Pflügen (kambla) auf den beteiligten Gütern abgehalten 
wird. Ebensowenig kann er folglich seine Beschreibung beginnen, ohne mir 
zunächst von dem kambla zu berichten (1-20). Eine gleichermaßen notwendi- 
ge Voraussetzung ist, daß die Gottheiten selbst, in Gestalt ihrer Pätris, den 
Auftrag zur Anfertigung ihrer „Seidengewänder‘“‘ aus pälE geben, die ein 
Pambada macht (23-32). Am Tag vor dem Vollmond findet das feierliche 
Flaggehissen statt: Die Ulläkulu begeben sich in Gestalt ihrer Priester zum 
Schatzhaus und lassen ihre Paraphemalien für die Überführung zum Tempel 
in eine Sänfte legen. Die Prozession hält am Bante-Pfosten und begibt sich 
dann zum Tempel Bemmerus, wo die Flagge aufgezogen wird (33-35). Am 
Vollmondstag, dem Hauptfesttag, werden die Opfergaben (suttya) für die 
Ulläkulu unter dem bali-Behälter ausgelegt (40-42). Die päddana-Rezitation 
ist hier in mehrere Phasen vor und beim Anlegen der Kostüme unterteilt, u.a. 
weil ein eigener gaggara-Abschnitt des Rituals entfällt.* | 
46-62: Wenn die gaggaras angelegt sind, nehmen die Ulläkulu zunächst in | 
ihrem Bant-Besessenheitspriester (mukkaldi) Gestalt an“ und führen den 

sonst den Mittelteil bildenden Abschnitt des Rituals durch (47-51). Unter- | 
dessen wird dem Gottestänzer ani und muga aufgebunden und die Ulläkulu 

erscheinen voll verkörpert (52, nemodu; 55, n@madeccidu). Bei ihrem 

Erscheinen müssen Balavändi und Pilicandi in ihren Priestern anwesend sein. 

Die Ullakulu legen drei Prozessionsrunden um ihr mäda zurück und begeben 

sich dann zum Tempel Bemmeryus und zum Sitz der Honoratioren. Sie 

erkundigen sich bei dem brahmanischen Priester Bemmerus nach dem Vollzug 

des tambila-Opfers für Bemmeru, das sie zuvor in Gestalt ihres Priesters 

angeordnet hatten. Sie segnen den Gadipattunäry mit einer Blumengabe, dann 

die übrigen, in einigem Abstand Versammelten mit Sandelpaste.°° Schließlich 

wird das muga abgenommen und das katty gesprochen. Dann erhalten die 

Ulläkulu ihr Mahl. In Gegenwart der in ihren Priestem präsenten daivas 

Balavändi und Pilicandi verlassen die Ulläkulu ihren Gottestänzer. 

63-78: An den schon bereitstehenden Gottestänzer Balavändis erfolgt die 

zeremonielle Ölübergabe durch Balavändi selbst in Gestalt seines Priesters. 

Der Gottestänzer, der schon im Vorfeld wie unkontrolliert besessen wirkt, muß 

dabei den Satz rufen: „Brahmanen (wörtlich: ‚Schnurträger‘), hundert Leute 

(d.h., ‚Adel‘), tausend Leute, tausend Bogenschützen (d.h., ‚Leute der Palm- 
saftzapferkaste‘) und alle [übrigen]! Für Baländis n@ma nehme ich Öl 


48 Sonst könnten die nömas für die Ulläkulu und Balavändi schon aus zeitlichen Gründen 

nicht in derselben Nacht stattfinden. ! 
49 Die Formulierung Aitappas lautet mukkaldina yeccidy jöga barodu. In Zusammenhang mit 

der Besessenheit der Priester wird in TEXT 24 durchgängig von jöga gesprochen (s.u.). 
50 Die langen Reden, die dabei mehrfach gehalten werden, erwähnte der Pambada nicht extra. 
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entgegen.“ Er rennt zum Familienbrunnen der Veranstalter, kehrt nach einem 
Bad zurück und rezitiert, unterbrochen von Schreien und Sprüngen, einen 
Abschnitt des Invokations-päddana. Während die Frauen seiner Familie 
verschiedene weitere päddanas rezitieren, beginnt er sich zu schminken. Noch 
vor dem Anlegen aller Kostüme und der gaggaras springt er plötzlich ins 
dompo, wo ihm der für Balavändi zuständige Gadipattunäru Blumengirlanden 
umlegt.°' Dann werden dem Gottestänzer drei gefältelte Saris umgebunden. 
79-89: Bevor der Tänzer die gaggaras anlegt, muß der Pätri vor diesen sowie 
an verschiedenen anderen Stellen des Tempelbezirks Weihrauch schwenken. 
Bereits beim Ergreifen der gaggaras durch den Tänzer wird Balavändi „wild“ 
(ugra). Der Tänzer verkündet mit demselben Satz wie oben bei der Öl- 
Entgegennahme, daß er nun die gaggaras anlegt.” Dann folgen ein Tanz und 
drei Runden um das mäda der Ulläkulu. Am Tempel Bemmerys werden dem 
Verkörperer von dem Brahmanen und am räjastäna von dem Gadipattunäry 
der Ulläkulu erneut Blumengirlanden umgelegt. Dann betrachtet und inspiziert 
die Gottheit ihr Pferd, das dompo, die Festbesucher und die weiteren Arran- 
gements und läßt sich von ihrem Gadipattunäry weitere Blumengirlanden 
umlegen. Im Verlauf eines „wilden“ (ugra) Tanzes ergreift sie seine Hand. 
Aus der Ferne tut sie so, als ob sie auch die Hand des erwähnten Gutsherm 
ergreifen würde, der kein gadi hat, und den sie deshalb nicht wirklich berührt. 
90-95: Nun wird der untere Teil des ani angelegt und - nach einem ungestü- 
men Auftritt - erneut das Balavändi-päddana rezitiert. Dabei geht der Sänger 
umher und ergreift an einem bestimmten Punkt im Text - wenn der König und 
Nädu aus Mangara aufbrechen - die Hand des Gadipattunäru. Wenn, im Text, 
Nädu auf dem Rückweg von Bemmery unsichtbar (mäya) gemacht worden ist, 
tut er so, als ob er die Hand des anderen Gutsherm ergreift. Nach der 
Rezitation tritt der Sänger ab. 

96-113: Nun erscheinen alle drei Gottheiten, Ulläkulu, Balavändi und 
Pilicandi, in ihren priesterlichen Medien und nehmen ihre Schwerter entgegen. 
Nach einer Prozession rufen sie feierlich „die Leute des Königreichs“ auf. Der 
Gottestänzer Balavändis kommt in etwas veränderter Aufmachung und mit 
schwarzem Schnauzbart dazu und erhält den letzten Kostümbestandteil 
aufgebunden, der hier als sirimudi bezeichnet wird. Sobald man ihm die 
Waffen, Schwert, Pfeil und Bogen, aushändigt, gelangt Balavändi ins nema- 
deccidyu und stößt drei Schreie aus. Er erhebt sich von seinem Sitz (pitha) und 


Der Erzähler betonte hier, daß Balavändi weitere Blumengirlanden von Pilicandis Gadipat- 
tunäry zustehen, der betreffende Gutsherr die gadi-Zeremonie jedoch noch nicht absolviert 
habe. Daher muß Balavändis eigener Gutsherr stellvertretend auch die weiteren Girlanden 
umlegen. 


52 Dies geschieht aufgrund von Balavändis „Wildheit‘“ heftig bebend. 
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tanzt den sogenannten Pferde- bzw. Reitertanz. Nach einer feierlichen 
Prozession begibt er sich zu seinem Pferd und betrachtet es in all seiner 
Schönheit. Förmlich informiert er erst Pilicandi, dann den Gadipattunäry und 
dann die übrigen Leute, daß er sich auf das „Ross“ (t2ji) begeben will. Zu 
Pferde wird er von bestimmten, traditionell dazu berechtigten und ver- 
pflichteten Personen um den Tempel der Ulläkulu gezogen und begibt sich 
dann zu Bemmerus Tempel. In einer hochdramatischen Szene, und unter 
großer Anteilnahme und Gedränge der Festbesucher, rupft er sich schließlich 
ein paar Haarbüschel aus dem Schnauzbart und wirft sie gegen Bemmerus 
Tempel. Dann steigt er vom Pferd und läßt eine Kokosnuß als Opfergabe für 
Bemmen niederlegen. Es folgen Reden (Aufrufungen) und Segnungen am 
räjastäna und am dompo. Schließlich erhält Balavändi sein Mahl und fährt 
danach mit weiteren Segnungen und Stärkungen (dairya) fort. Mit einem 
letzten Tanz nimmt er Abschied, wirft Blüten auf die bali-Opfergabe (Abb. 
61), wird mit Wasser besprengt und zieht sich aus seinem Verkörperer zurück. 


TEXT 24 enthält auch wichtige Belege für den letzten Punkt dieses Abschnitts, 
in dem es um das Begriffspaar mäya und jöga gehen soll. Der Begriff mäya ist 
mit der dravidischen Wurzel mäy- „verschwinden“ (Tu. mäyuni) zu verbinden. Im 
vorliegenden Korpus kommt dieses Verbum allerdings nicht vor, sondern das 
Nomen mäya wird in Ausdrücken wie mäya malpuni („unsichtbar machen, 
verschwinden lassen‘) und mäya äpini („unsichtbar werden, verschwinden‘) mit 
einem anderen Verbum zusammengesetzt. Daneben ist auch ein Gebrauch zu 
beobachten, der mäya als eine Kraft oder Potenz erscheinen läßt. Daß der Lokativ 
mäyodu in den päddana-Texten auch für den Instrumental mäyoddu stehen kann, 
legt z.B. der kartu-TEXT 10 nahe. Dann ließen sich Aussagen wie mäyodu kattu 
malte übersetzen „Mittels maya traf er eine Regelung“ (statt: „In mäya...“). So ist 
auch der Sprachgebrauch Ananda Pätris in seinen nudis, in denen er gelegentlich 
von mäyasakti (Skt. mäyäsakti) spricht. 

Der Gegenbegriff zu mäya ist jöga (Skt. yoga). Die meisten Belege finden sich 
in den Texten 21-24 sowie in Tarmbes Version des Balavändi-päddana. Auch 
Jöga wird meist mit dem Verbum äpini verbunden. Der Ausdruck heißt „sichtbar 
werden, sich manifestieren, sichtbare Gestalt annehmen“? In TEXT 24 wird Jöga 
vor allem mit barpuni, „kommen“, in der Bedeutung „sichtbar“, „präsent“ oder 
„gegenwärtig“ werden gebraucht und bezieht sich auf die Präsenz von Gottheiten 


53 Vgl. auch NICHTER 1979 und CLAUS 1978b. 
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in ihrem Besessenheitspriester, Pätri bzw. Mukkaldi (Satz 12, 16-17, 22, 25, 34 
etc.). In Anwesenheit der Gottheit (jJögodu, 34) sollen z.B. die Paraphemalien in 
die Sänfte gelegt werden. In Satz 46 wird spezifiziert, die Gottheiten sollten „im 
Körper“ oder einfach „in“ bzw. „auf“ dem Priester (mukkaldina yeccidy) 
gegenwärtig werden. Als bei den Ritualen mehrere Gottheiten zum Teil in ihren 
Priestern, zum Teil auf dem Gottestänzer anwesend sind, wird jöga uppuni für die 
Präsenz im Priester unterschieden von n@modu und n@madeccidyu für die Präsenz 
im oder auf dem Gottestänzer.”* Nach Anlegen der gaggaras wird von gaggara- 
deccidu, „in den gaggaras“, gesprochen. Ist ein als sirimudi bezeichneter 
Rückenaufbau aufgebunden, lokalisiert der Sprecher die Präsenz der Gottheit im 
nema (n@madeccidu), d.h. in der vollen Festaufmachung. 

Bei der Beschreibung der Waffenübergabe vom priesterlichen Medium an den 
Gottestänzer verdeutlicht der Erzähler: ainu kattudina nemada yeccidy pambadana 
kaitu korodu, „er muß [den Bogen und das Schwert] in die Hand des Pambada 
geben, der ihn (d.h. Balavändi) im nema (n@mada yeccidy) verkörpert (wörtlich: 
‚aufbindet‘)‘“. In Verbindung mit dem folgenden Satz ist diese Stelle besonders 
interessant, weil hier die Präsenz des daiva an die Waffen und ihre Übergabe 
gekoppelt ist. Denn vor der Übergabe soll der daiva in Gestalt seines Pätri 
ankündigen: „Ich will ins n@madeccidy gelangen“ bzw. „im nemadeccidu 
anwesend sein.“ Erst nachdem er dort gegenwärtig geworden ist, sollen ihm 
Bogen und Schwert übergeben werden. In einem Nachsatz betont der Erzähler 
nochmals: „Balavändi soll auf dem Körper des Pambada im nema erscheinen“ 
(pambadeccidu nemodu ävodu balavändi, 110). 

mäya wird in TEXT 24 nur an einer Stelle gebraucht, die sich auf die 
Geschichte des päddana (TEXT 21-23) bezieht, und zwar auf den zentralen 
Vorfall, daß Bemmery den Nädu unsichtbar macht. Während es in allen übrigen 
behandelten Texten daivas sind, die Menschen „mäya machen“, töten oder 
„retten“ — wobei die Auswirkungen dieser drei Handlungen oft kaum zu unter- 
scheiden sind - ist es in TEXT 21-23 ein Gott, der einen Menschen „mäya 
macht“. Auf Nachfrage des Königs erklärt Bemmery, daß er ihm eine mittlere 


54 Für erstere taucht in Satz 64 einmal pratyaksa äpini als Synonym auf. Dieser Ausdruck 
wird in (71) leicht abgewandelt (pratyaksa rüpodu barpuni) auch für die Präsenz 
Balavändis in seinem geschminkten, aber noch nicht mit gaggaras, Paraphemnalien und ani 
ausgestalteten Gottestänzer benutzt. 
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Position im mäya-Bereich zuweist. Das Niveau ist hier also eine Ebene höher als 
bei den Toten, die büras werden. Die Haltung Balavändis, die zur Beendigung 
seiner sichtbaren menschlichen Existenz führt, besteht in dem gleichen ag- 
gressiven Stolz und Hochmut, den die Bants in den Texten so oft gegenüber 
daivas bzw. „dem büta eines Palmsaftzapfers‘‘ zeigen.” Interessant ist hier, daß 
diese eigenwillige Haltung nicht nur nach „unten“, sondern auch nach „oben“ hin 
praktiziert wird, und daß der Gott den Bant auch in mäya wiederum genau in der 
Mitte zwischen Geistern und Göttern ansiedelt. Das Balavändi-päddana erscheint 
insofern als komplementär zu den anderen Texten. Es macht deutlich, daß die 
Zwischenstellung der daivas und ihrer Bant-Verehrer in beide Richtungen hin 
abgegrenzt wird und diese Abgrenzung Bestandteil der Selbstdefinition ist. 


55 Vgl. besonders die Jumädi- und Järandäye-päddanas, z.B. TEXT 4, 37-43 und 85ff.; TEXT 
5, 172 sowie den in Kap. 4.2 (S. 152) zusammengefaßten Säräla Jumädi-Text von Böja 
Pambada. 


6 TEXTKORPUS, RITUELLE INSZENIERUNG UND LEBENSWELT 


In diesem Kapitel möchte ich die Zusammenhänge zwischen Machtbereichen von 
Göttern, Zuständigkeiten einzelner Sängerfamilien und Landbesitzverhältnissen 
bei den Festveranstaltern skizzieren (6.1). Der zweite Abschnitt (6.2) stellt die 
Befunde dar, die uns die Ikonographie der verkörperten Gottheiten, bestimmte 
dramatische Elemente des Rituals und weitere Rituale des Jahreszyklus wie die 
Büffelrennen bieten. Auf diesem Hintergrund wird in 6.3. der Versuch einer 
genaueren Situierung der Tulu-Volksgottheiten im „Spannungsfeld zwischen 
Geistern und Göttern‘ unternommen. 


6.1 Götter, Gutsherren, Sänger und Land 


Wie bereits angedeutet, ist die Struktur der rituell benutzten päddana-Texte und 
der Festrituale der untersuchten Konfiguration eng in lebensweltliche Zusammen- 
hänge eingebettet. So sind die Festveranstalter Gutsherren, meist ehemalige 
Großgrundbesitzer, aus der in dem Gebiet dominanten matrilinearen Bant-Kaste. 
Ihre Gutshäuser sowie auch ihre Landgüter werden als guttu bezeichnet. Die 
guttus bilden die kleinsten ökonomischen, politisch-sozialen und territorialen 
Einheiten der ländlichen Tulukultur. Große, oft palastartige Gehöfte (Abb. 22) 
liegen einzeln inmitten der dazugehörigen Reisfelder und sind in einigem Abstand 
umgeben von den ebenfalls einzeln liegenden Hütten und kleinen Gehöften der 
Pächter und Landarbeiter. Jedes Gut mit seinem Land und den darauf lebenden 
Personen stellt fast eine kleine Welt für sich dar, deren Mitglieder durch eine 
bestimmte Aufgabenteilung bei der Arbeit ebenso wie bei den Kultritualen aufein- 
ander angewiesen sind. Besonders stark ist natürlich die wirtschaftliche Ab- 
hängigkeit aller anderen von der Grundbesitzer-Familie. Die nächstgrößere Einheit 
bildet eine Gruppe solcher Güter, wobei eines die Führungsrolle innehat. Ferner 
können Gruppen von Dörfern und Gütern eine traditionell als mäganE bezeichnete 
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Einheit bilden." Einen noch größeren Bereich umfaßt das simE, gleichfalls eine 
alte Verwaltungseinheit. 

Auf diese Territorien nun bezieht sich oft auch die jeweilige Zuständigkeit der 
Pambadas. Sie wird erfaßt und geregelt in dem Konzept des ajaly (MÄNNER 1886 
„a portion, part‘), wörtlich „Anteil“, das sich auf die Berechtigung und Verpflich- 
tung eines Pambada bezieht, eine bestimmte Gottheit an einem bestimmten 
Tempel zu verkörpern. Diese Verpflichtung kann sich auf einen einzigen Tempel 
und einen einzigen daiva beschränken oder eine Gruppe von Gottheiten und 
Tempeln umfassen. Im letzten Fall wird oft noch zwischen Haupt- und Nebenver- 
pflichtungen unterschieden. Umfang und Zusammensetzung des ajaly hängt wie- 
derum eng mit bestimmten politisch-sozialen und historischen Gegebenheiten 
zusammen. 

Insgesamt betreiben heute noch Mitglieder von etwa fünfundzwanzig Pambada- 
Familien büta kattu. Sie leben hauptsächlich in der heutigen Mangalore Tälukä, 
Ausläufer dieses Siedlungsgebiets erstrecken sich bis in die Kasargod Tälukä 
Keralas, die südlich angrenzt (zwei Familien). Im nordwestlichen Randbereich, 
an die sich die Udupi Tälukä anschließt, leben vier Familien von Gottestänzern, 
im Nordosten bzw. mittleren Norden um Bajpe drei, und im südlichen Teil der 
Bantval Tälukä vier Familien. Die übrigen zehn bis zwölf Familien konzentrieren 
sich in dem Gebiet zwischen Mangalore und dem gut 20 km nordöstlich 
gelegenen Bajpe.? 

Bei den Gottheiten sowie der Zuständigkeit der Pambadas für diese läßt sich 
eine gewisse Süd-Nord-Schichtung beobachten, in der das Gebiet entlang beiden 
Ufern der Nöträvati von südöstlich von Bantval bis nach Mangalore an der Küste 
die südliche Schicht und gleichzeitig die südliche Begrenzung des Pambada- 
Gebiets bildet. Entlang dieser Achse führt nördlich der Neträvati ein schon für das 
10. Jh. als Handelsstraße bezeugter Weg vom Gebirge bis zur Küste. Bestimmte 
Gottheiten, wie z.B. die beiden Deyyorigulu und Ulläldi, kommen nördlich dieses 
Gebiets nicht mehr bzw. nur noch in transformierter Gestalt vor. Andere, wie 
Järandäye, sind südlich der Neträvati nicht mehr zu finden. Von nördlich der 


1 Oft wird das Haupt-Herrenhaus eines mäganE als büdu bezeichnet (vgl. Kulüru büdu in 
TEXT 4, 5 und 7 sowie Räyida badu in TEXT 17). 

2 Siehe die Markierung des Kerngebiets auf Karte 3, sowie, in größerem Maßstab, die beiden 
Teilbereiche der Mangalore Tälukä auf Karte 4 und 5. 
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Neträvati bis nördlich des Gurpur-Flusses, mit Ausläufern bis zum noch nördli- 
cheren Mulki-Fluß, der die Grenze zur Udupi-Tälukä bildet, erstreckt sich das 
Pambada-Kergebiet, das eine nord-südliche Ausdehnung von etwa 30 km und 
eine ost-westliche Ausdehnung von etwa 25 km hat. Es bildet eine Art Bucht, die 
im Westen von einem dicht besiedelten Küstenstreifen begrenzt wird und im 
Süden von der N£trävati. Im Osten reicht es etwa bis zu der Süd-Nord-Achse 
Bantval-Mudbidre,’ und im Norden bis zu einer Achse Mudbidre-Mulki.° 

In dem zentralen Siedlungsgebiet der Pambadas ist auch das Netz der Tempel 
sehr dicht. Das durchschnittliche Repertoire eines büta kattunäru in diesem Gebiet 
umfaßt acht bis zehn verschiedene daivas, die an zehn bis fünfzehn Tempeln 
sowie bei Festen in cävadis und dompos verkörpert werden. Bei den daivas 
handelt es sich zumeist um verschiedene Formen von Jumädi, nämlich Särala 
Jumädi, Känteri Jumädi und Marlu Jumädi, ferner Järandäye, Kodamanatäye und 
gelegentlich noch Mallaräye und Müdadäye (Vaidyanäta) sowie häufig ein oder 
zwei nur an einem Ort vorkommende daivas wie Balavändi von Perra und 
Kannaläye von Kulavüru. Außerden gehören mehrere Formen des Eber-bütas 
Pafjurli, der Tiger-büta Pilicaundi bzw. Pilicämundi und der Büffel-büta Mai- 
sandäye zum Repertoire fast jedes Pambada. Für den Büffel-büta, der oft zu 
Beginn längerer Feste kurz verkörpert wird, wird kein päddana rezitiert, ein 
solches existiert jedoch.’ Pilicämundi wird bei mehrnächtlichen Festritualen für 
mehrere daivas, z.B. in Tibaruru und in Perra, in der letzten Nacht verkörpert. 

Der für diese Arbeit wichtigste Sänger, Aitappa Pambada, ist vor allem für die 
Gütergruppe von Perra bei Bajpe zuständig, deren Haupt-daiva Balavändi ist, 
sowie für das Dorf Kuttettur („Müjinädu“ von TEXT 9), das sechs guttus umfaßt, 
von denen Mittödi, das Gut Säräla Jumädis von Jantabottu, das führende ist. Zu 
seinem ajalu gehört ferner das nördlich angrenzende Dorf Tibaruru mit sechs 


3 Mudbidre und das nahe Puttige waren Sitz der Lokaldynastie der Cautas, die unter anderem 
Dhümävati verehrten. Zumindest heutzutage werden die daivas der Cautas von Paravas ver- 
körpert. Vgl. BRÜCKNER & PoTI 1992. 

4 Bzw. Padubidre, noch etwas weiter nördlich von Mulki in Küstennähe. Der jinistische 
Samanta-König von Padubidre verehrt in seinem Palast gleichfalls Dhümävati (Jumädi). Die 
Gottheit wird hier jedoch, im Unterschied zu der der Cautas, von einem Mann verkörpert, 
der zu der nördlichsten Familie von Pambadas gehört. 

5 Es handelt - wie TEXT 12 und 13 - von der Anfertigung eines neuen muga. Vgl. die 


Zusammenfassung in Kap. 6.2. 
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Gütern (Haupigut: Tibära Guttu mit dem Tempel Kodamanatäyes) sowie Kulavüru 
im Osten, das wiederum sechs Güter umfaßt, von denen Kulavüru Guttu mit 
Pasna Jumädis Tempel das führende ist (vgl. TEXT 17). Jedes Gut hat seinen 
eigenen daiva, wobei der daiva des führenden Gutes außer für „seine“ Familie 
auch noch einmal für die gesamte Einheit zuständig ist. In Tibaruru ist das der 
daiva Kodamanatäye von Tibära Guttu, in Kuttettur ist es Säräla Jumädi von 
Jantabottu. Die anderen Güter dort haben jeweils ihre eigenen Tempel und Feste, 
z.B. für Pafjurli, Marlu Jumädi und Känteri Jumädi, die von demselben Pambada 
verkörpert werden und an deren Festen der Herr des führenden guttu teilnehmen 
muß.° Dieser besaß früher auch die Autorität zur Rechtsprechung. 

Für reiche, königliche daivas wie Ulläldi von Kanandüru im Süden der Tälukä 
oder die beiden Deyyorigulu im Südosten zuständige Pambadas haben oft nur 
eine einzige oder ganz wenige Verpflichtungen. Sie müssen sich exklusiv einer 
Gottheit zur Verfügung halten, auf deren Land sie dann meist auch leben. Diese 
allein sichert ihnen auch ein bescheidenes Auskommen und ein gewisses Anse- 
hen. Als äußeres Zeichen dieser Bindung tragen sie einen goldenen Armreifen. 
Einen solchen Armreifen trägt auch der Pätri und der gadipattunäru. Die Mehr- 
zahl der Pambadas verkörpert jedoch mehrere bütas jeweils an mehreren Orten, 
so daß einige von ihnen in einer Saison, etwa von Dezember bis Mai, bis zu 
hundert Festrituale bewältigen. 

Während das Kemgebiet die Domäne der räjandaivas ist, werden die 
Deyyongulu, deren Bereich sich südlich davon erstreckt, als arasu („König“) 
bezeichnet. Sie haben große Tempelanlagen, die sich von Ort zu Ort stark 
gleichen. Ferner haben sie keinen zweiten daiva (Bante) bei sich, sondern werden 
allein verkörpert. Im Unterschied zu den räjandaivas haben sie neben einem 
besonderen Schwert auch einen großen silbernen Bogen, mit dem sie beim Ritual 
feierlich Pfeile in die vier Himmelsrichtungen bzw. Weltgegenden abschießen.’ 


6 Vgl. z.B. den gadipattunäri von Jantabottu im Dorf Kuttettur (Abb. 30), der auch bei dem 
Fest im nahen Gut Kallefijina Barike im Nachbardorf Süriäje als Ansprechpartner der daivas 
Käntöri Jumädi und Bante fungiert (Abb. 46). Er ist ferner Ehrengast beim Koddabbu-Fest 
seiner Landarbeiter, bei dem im Anschluß an die eigene Kastengottheit Koddabbu auch 
Jumädi und Bante kurz verkörpert werden. 

7 Das Ritual erinnert an die Schritte in die vier Himmelsrichtungen, die beim vedischen Ritual 
der Königsweihe (räjasüya) der Herrscher setzt, um seiner Herrschaft über die Weltgegen- 
den symbolisch Ausdruck zu verleihen. 
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Ihr Auftreten erscheint steifer und zeremonieller als das der räjandaivas. Jumädi 
spielt in diesem Gebiet eine untergeordnete Rolle und erhält lediglich Nebenfeste 
an den Tempeln der Deyyongulu oder vor den Tempeln von Göttern (deveru). 
Die Deyyonigulu oder Ulläkulu-Brüder sind einigen päddanas zufolge Prinzen aus 
Vijayanagara, die in das Tululand zogen. Das Gebiet, in dem sie verehrt und von 
Pambadas verkörpert werden, bildet einen breiten Streifen entlang dem Südufer 
der N£trävati, der überwiegend zur heutigen Bantval-Tälukä gehört. Es gibt 
Hinweise darauf, daß diese daivas zusammen mit den Banga-Königen aus 
Barigavädi am Fuße der Ghats im Osten des Tululandes kamen und daß das 
Gebiet, in dem sie bis heute vorwiegend verehrt werden, dasjenige ist, das die 
Banga-Könige später von Nandävara bei Bantval aus beherrschten ® 

Die Verkörperung der Deyyorigulu ist Hauptaufgabe der beiden südöstlichen 
Pambada-Familien, die in dem in TEXT 9-15 als „Mugernädu Sävira SimE“ 
bezeichneten Gebiet leben. An deren Bereich schließt sich um Bantval herum der 
Zuständigkeitsbereich von Lokkayya Pambada und seiner Familie an. Er umfaßt 
das alte Tajipa (Sajipa) MäganE am Südufer der Neträvati, wo die Familie auch 
lebt (vgl. Abb. 41), sowie Kudikräma MäganE am gegenüberliegenden Ufer des 
Flusses, das Stadtgebiet von Bantval selbst und die Überreste von Nandävara, 
dem ehemaligen Sitz der Banigas. Von zentraler Bedeutung für ihn ist die 
Verkörperung der Deyyorigulu- bzw. Ulläkulu-Brüder, sowie lokaler Formen 
Ulläldis und des nur hier anzutreffenden Nälkäyitäye im Tajipa MäganE. Hinzu 
kommen Kanapäditäye und andere diesem untergeordnete daivas des Kudikräma 
MäganE. In Bantval-Stadt verkörpert er gleichfalls die Deyyorigulu sowie 
Müdadaye (Vaidyanäta) und Jumädi. Die weiter nördlich sehr verbreiteten 
Järandäye und Kodamanatäye kommen in seinem Gebiet nicht vor und er kennt 
auch ihre päddanas nicht. 

Järandäye wird von keinem der Pambadas südlich der Neträvati verkörpert. Für 
Känta Pambada im Südwesten ist die Hauptverpflichtung die beim Jahresfest der 


Mangalore. Der Pambada nennt sich daher auch „Udyävara Känta“. Diese arasus 
gelten gleichfalls als mit den Deyyongulu bzw. Ulläkulu identisch. Ihre 


8 Dies wurde auch durch eine unveröffentlichte, auf kanaresisch abgefaßte Dissertation von 
Purushottam Bilimale, Universität Mangalore, erhärtet, von deren Ergebnissen mir der Autor 
1987 mündlich berichtete. 
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Geschichte ähnelt einem bereits von BURNELL gesammelten Text über die 
Attävara Deyyorigulu von Mangalore.’ Neben diesen Königen stellt Känta über- 
wiegend Säräla Jumädi und Kodamanatäye dar.'” Die Deyyonigulu setzen sich 
unter dem Namen Ulläkulu an der Küste entlang in keralitisches Gebiet fort, wo 
sie von anderen Darstellerkasten verkörpert werden und der Stil der Rituale all- 
mählich denen des verwandten Teyyam-Kultes von Nord-Kerala zu ähneln be- 
ginnt. Dort dürfte auch die Ulläldi Tulunädus ihre Fortsetzung in einigen der 
Formen der keralitischen Bhagavati gefunden haben, während sich im Norden und 
Nordosten des Pambada-Gebietes unter anderem der Siri-Kult anschließt. 

Die eben beschriebenen unterschiedlichen Verhältnisse im südlichen Gebiet der 
Pambadas und im Kemgebiet der Untersuchung werden z.B. auch in TEXT 9 
reflektiert. Während das Gebiet der Banigas, das auch zum Einflußbereich des in 
Mangalore residierenden Statthalters erst der Hoysala- und später der Vijayanaga- 
ra-Herrscher gehörte, einen größeren einheitlichen Herrschaftbereich darstellte, 
herrschten im Kemgebiet in den letzten 500 bis 600 Jahren mächtige lokale 
Familien relativ unabhängig von den Dynastien der Barigas, Cautas und Bhaira- 
rasas, deren Herrschaftsbereiche sich südlich und östlich anschlossen. Dieses 
hügelige nordöstliche Hinterland von Mangalore ist ein fruchtbares, vom Gurpur- 
Fluß durchzogenes Reisanbaugebiet. Aus Nordosten kommend vereinigt sich der 
Fluß bei Mangalore mit der Näträvati und bildet hinter der Küste einen mehrere 
Kilometer langen Stauwasserbereich. 

Die in TEXT 9 genannten Orte Kanapädi nordwestlich von Bantval und das 
nördlich davon gelegene Purälu bilden einen Wendepunkt, an dem sowohl der 
Machtbereich Säräla Jumädis als auch der Herrschaftsbereich der Bant-Hegde- 
Familien beginnt. Die Gottheiten dieser Familien und der zu ihrem Herrschafts- 
bereich gehörenden kleineren Gutsbesitzer bilden weitgehend das Text- und 
Aufführungsrepertoire der dort lebenden Pambadas. Die in dieser Gegend aufge- 


9 Der eine von ihnen wird in Devaloka, der andere in Nägaloka auf Blütenbergen geboren. 
Als sie herangewachsen sind, wollen sie das Tululand sehen. Prächtig geschmückt machen 
sie sich auf den Weg. In Subrahmania müssen sie gegen den gleichnamigen Gott kämpfen, 
der sie aufhalten will. Nach weiteren Kämpfen verläßt der ältere Bruder den jüngeren. Der 
daiva Müdadäye hilft dem Jüngeren, ihn wiederzufinden und verschafft beiden einen Platz 
und ein Fest. Vgl. BURNELL 1894, 191-193; 1895, 113-114. 


10 Eine Besonderheit seines Repertoires ist der büra Paindösnäya, der nur an einem einzigen 
Ort vorkommt. 
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zeichneten Texte sind stark lokal bzw. subregional orientiert und enthalten z.B. 
kaum Bezüge auf das Gebiet jenseits der Ghats oder auf Götter wie Näräyana etc. 
wie dies in Texten der benachbarten Sängerkasten der Nalikes und Paravas der 
Fall ist. Dies dürfte unter anderem damit zusammenhängen, daß die Paravas 
östlich von den Pambadas in Reichen wie dem Kalasa-Karkal-Reich der Bhaira- 
rasas lebten, deren Territorien Gebiete diesseits und jenseits der Ghats umfaßten 
und wo folglich ein regerer Austausch stattgefunden haben dürfte als weiter im 
Westen. 

Dem System des ajalu auf Seiten der Verkörperer und der territorialen Zustän- 
digkeit auf Seiten der Gottheiten (adikära, Skt. adhikära)'” entsprechen 
bestimmte, auf dasselbe Land bezügliche Rechte und Besitzverhältnisse auf Seiten 
der Festveranstalter, d.h. der Gutsbesitzer (guttinäry) und Lokalherrscher. Deren 
Verbindung mit dem Land und mit dem Gott kristallisiert sich im Konzept des 
gadi, das einem männlichen Familienoberhaupt in der Art eines Lehens vom 
König verliehen und von dem zuständigen daiva bestätigt wird. Die Grundbe- 
deutung des Wortes gadi ist „Einschnitt, Schnitt“, das Wort bezeichnet jedoch 
auch die Grenze sowie Amtsautorität und Macht und die Einsetzung in ein 
Amt.'” Etymologisch mit gadi verwandt ist auch die Bezeichnung für das 
Schwert des daiva, kadtale. Die Verleihung von gadi ist ein zeremonieller Akt, 
der von dem daiva durch Berührung der Stirn des Betreffenden mit dem Schwert 
besiegelt wird. Dabei handelt es sich um einen angedeuteten kleinen Einschnitt 
unterhalb des Haaransatzes an der Stim.'* Hier könnten sich die Bedeutungen 
Grenze bzw. Grenzmarkierung und Einschnitt im Sinne von Markierung und 
Besiegelung treffen. Derjenige, der gadi hat, wird als gadipattunäru bezeichnet. 
Die hierdurch erlangte Zuständigkeit schließt eine besondere Verantwortung für 


11 Dieser Austausch war ferner auf einige wenige Pässe angewiesen. Vgl. die im Einleitungs- 
kapitel S. 1 und 2 angegebene Literatur zur Geschichte der Region. 

12 Vgl. die Ausführungen zu Jumädis Aufstieg zum malla adikäri in Kap. 4.2, S. 147. 

13 MÄNNER 1886 verzeichnet unter gadi „An incision, cut. 2. the half of acoconut. 3. a limit, 
boundary, frontier. 4. authority, power. 5. appointment of a headman or chieftain.“ 
gadikallu „a boundary stone, land-mark.“ gadinidi, gadinudi „nomination and appointment 
of a headman with certain privileges in a demon shrine.“ gadipäru „banishment, 
transportation.‘“ gadi korpini „to appoint a headman.“ caturgadi „the boundary of a land.“ 

14 Einen solchen Einschnitt bringt sich z.B. bei den Festritualen Bante selbst mit dem 
Schwert bei. Dabei entsteht eine kleine blutende Wunde an der Stim. Vgl. Kap. 6.2. 
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die eigene Familienlinie (janana) und deren Lebensbereich und Landbesitz, für 
die Sicherung der Grenzen eines Territoriums, sowie für die auch rituell 
verstandene Ordnung innerhalb dieses Bereichs ein. Das Amt war früher mit 
beträchtlicher Macht und Autorität ausgestattet. gadipattunäru kann nur ein einem 
yajamäna vergleichbares verheiratetes, männliches Familienoberhaupt werden, das 
sich von diesem Zeitpunkt an gewissen Einschränkungen in der Lebensführung 
zu unterwerfen hat. 

Während die Übertragung von gurtus und ihren Ländereien als Lehen durch 
den König der Vergangenheit angehört,'” findet die zeremonielle Übertragung 
der damit verbundenen rituellen Verpflichtungen durch einen daiva auch heute 
noch statt. So verlieh Säräla Jumädi in Süntibottu, dem Herkunftsort von TEXT 
12 und 13, beim Jahresfest 1987 als simE daiva dem Herr von Töküru (vgl. 
TEXT 4) gadi für sein mäganE, für das der daiva Järandäye zuständig ist. Erst 
dieser Akt der Weihe berechtigte den Herm von Töküru Guttu, bei den Ritualen 
von dem daiva mit dem Namen seiner Vorfahren angesprochen zu werden und, 
umgekehrt, direkt das Wort an Järandäye richten zu dürfen.'‘ Auf andere Guts- 
besitzer nimmt der daiva mit dem Namen ihres Gutes und dem Zusatz samsära, 
„Familie“, Bezug. daiva und gadipatrunäru stehen in einem Bund, den ein Infor- 
mant mit dem Bund der Ehe verglich. Sie entsprechen und ergänzen sich und 
kontrollieren sich gegenseitig. Der gadipattunäru kontrolliert den daiva z.B. all- 
gemein durch das Ritual, ferner kann dieser nur von seinem Verkörperer Besitz 
ergreifen, wenn der gadipattunäru eine Invokation gesprochen hat.'” Umgekehrt 
schützt der daiva die vom Gutsherren Abhängigen vor Machtmißbrauch durch 


15 Erwähnt wird sie in TEXT 16, 47-48 sowie im päddana Pilicämundis, in dem ein Adeliger 
aus der Bant-Kaste sich erst vom König gadi für ein guttu verleihen läßt und dann einen 
Tiger-büta (pilibüta) von einem Magier kauft, um sein Land vor Dieben zu schützen. 

16 Das Beispiel illustriert auch die verschränkten Beziehungen zwischen den Gottheiten 
Jumädi und Järandäye, die sich u.a. darin ausdrücken, daß Jumädi in Töküru das Recht 
hat, am Ende der Festrituale Järandäyes Flagge einholen zu lassen und, umgekehrt, 
Järandäye in Süntibottu Jumädis Flagge einholt. 

17 Dies wurde bei Ritualen in Jantabottu anläßlich der Weihung eines renovierten Tempels 
für Säräla Jumädi besonders deutlich. Wohl aus Verärgerung über Jumädi hatte der gadi- 
paltunäry ihn bei der Invokation übergangen und nur den ihm treu ergebenen Bante ange- 
redet. Daraufhin konnte Jumädi sich nicht von der Stelle bewegen und Bante holte den 
gadipattunäry zurück, um die Invokation nachzuholen. Erst dann konnte Jumädi das 
cävadi verlassen. 
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diesen. In einem Fall erhob Jumädi z.B. den Vorwurf, ein Gutsherr habe Gelder, 
die der matrilinearen Familie gehörten, veruntreut und für sich persönlich benutzt. 

Die Begriffe adikära bzw. atikära sowie adikäri beziehen sich auf Land- und 
andere Rechte sowie die allgemeine Zuständigkeit eines daiva an einem Ort, die 
eng mit denen der Familien zusammenhängen, die ihn verehren. Ein daiva hat an 
einem Tempel entweder nur das Recht auf und die Verpflichtung zu einem 
Besuch (beti) oder das Recht auf ein Besuchsfest!® oder er ist adikäri eines 
Bereichs, d.h. besitzt einen eigenen Tempel und Land. Eine solche Position ist 
jedoch relativ zu verstehen. Während er im Tempel seines guttu der adikäri ist, 
kann er am Tempel eines mäganE- oder simE-daiva eine untergeordnete Position 
haben und jener wird als malla adikäri („Groß“-adikäri) bezeichnet. Hat jedoch 
„seine“ Familie gleichzeitig die Führung des mäganE inne, ist er selbst malla 
adikäri. So hat Säräla Jumädi eine untergeordnete Position, solange er sich im 
Gebiet der Deyyorigulu und Kanapäditäyes bewegt. Erst nördlich dieses Bereichs 
wird er vielerorts Haupt-daiva (Bailu, Süntibottu, PaddarE, Jantabottu). Dieser 
Wandel ist jedoch nicht durchgängig, sondern an Tempeln anderer Gottheiten wie 
Müdadäye bzw. Vaidyanäta in Mülüru kann er mit Bezug auf diese untergeordnet 
bleiben oder statusgleich sein. 

Die in den Begriffen gadi, ajalu und adikära zum Ausdruck kommenden 
Strukturen sind heutzutage in einem sich rasch beschleunigenden Auflösungs- 
prozess begriffen, aber dennoch vielerorts noch faßbar bzw. rekonstruierbar. Es 
finden sich immer weniger Gutsherren, die bereit sind, die mit der Übernahme 
von gadi verbundenen Verantwortlichkeiten und Einschränkungen in der Lebens- 
führung auf sich zu nehmen. Hinzu kommt jedoch auch eine Scheu, die wahr- 
scheinlich tiefere und ältere Ursachen hat und mit der Zirkulation von Geschich- 
ten verbunden ist, die von Fällen berichten, in denen Personen nach der Über- 
nahme von gadi vorzeitig verstorben seien. 

In neuerer Zeit wurden die Machtbereiche der daivas und die ajalu-Bereiche 
der Pambadas durch Umsiedlungen aufgrund des Baus eines Großhafens und 
mehrerer Industrieanlangen nördlich von Mangalore erheblich berührt. Järandäye 
von Töküru z.B. blickt von seinem Bergtempel auf Brachland, das längst für ein 
Chemiewerk aquiriert wurde — während es doch seine Aufgabe wäre, die 


18 Vgl. z.B. TEXT 2, 98 sammanda balike. 
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Fruchtbarkeit dieser Felder zu erneuern. Für das Ziehen seines Prozessionswagens 
fanden sich 1987 kaum noch genügend junge Männer, die diese Gegend oft 
bereits verlassen und sich nach Bombay verdingt haben.'” Besonders unter den 
Pambadas ist die Weitergabe der traditionellen ajalu-Rechte sowie auch der 
päddana-Texte in raschem Verfall begriffen, da sie zum Teil im Einzugsbereich 
von Mangalore und der neuen Industrieansiedlungen und Großhafenanlagen leben 
und ferner durch gute Verkehrsverbindungen und die Verbreitung von Radio, Film 
und z.T. Femsehen dem Reiz der Arbeitsmigration nach Bombay besonders 
ausgesetzt sind. Die jüngere Generation von Männern dieser Kaste ist, besonders 
wenn sie für ein paar Jahre die Grundschule besucht haben, oft nicht mehr bereit, 
die Familientradition fortzusetzen. Der Schulbesuch führt gelegentlich auch zu 
Zweifeln am Wert der eigenen Tradition, da in den Kannada-sprachigen Schulen 
allindische Formen des Mittelschichts-Hinduismus verbreitet werden und auch die 
Tulu-Sprache eher entwertet wird. Hinzu kommt die extreme körperliche und 
wohl auch seelische Belastung der Verkörperung von Gottheiten. Durch erhöhte 
Mobilität der verbleibenden Gottestänzer verwischen sich die alten ajalu-Grenzen. 
Viele Pambadas der jüngeren Generation betonen ferner, beeinflußt durch 
populäre lokale Tanztheater-Formen und Filme, immer stärker den tänzerisch- 
spektakulären Aspekt der Verkörperung, während sie die Texte nur noch 
bruchstückhaft beherrschen und sich häufig auf die Rezitation weniger Zeilen 
beschränken. 


6.2 Fürstliche Feste: Ikonographie, Drama und Büffelrennen 


Nach diesem Ausflug in eher alltagsweltliche Zusammenhänge möchte ich noch 
einmal zu den komplexeren Ritualen der großen Feste zurückkehren, und zwar 
vor allem unter dem Gesichtspunkt der Charakterisierung der Göttergestalten 
durch Ikonographie und nonverbale dramatische Aktion. Diese Elemente, zum 
Teil schon in der ausführlichen Festbeschreibung in Kap. 3.2 thematisiert, ver- 
stärken zum einen die aus den Texten gewonnenen Befunde, zum anderen er- 


19 Auch der erwähnte neue gadipaltunäru hat sein Erwerbsleben größtenteils als kleiner 
Fabrikant in Bombay verbracht und ist sozusagen als Ruheständler auf das Land seiner 
Vorfahren zurückgekehrt, 
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gänzen sie sie. TEXT 1 (25-29) zeichnet z.B. das Bild eines Helden zu Pferde, mit 
weißem Ehrenschirm und fünfarmiger Fackel. Diese Attribute sowie die Ehren- 
schaukel (ujjälu), die der daiva später erhält, verleihen ihm königliche und 
kriegerische Züge. Wie ein menschlicher Herrscher ist er ferner für bestimmte 
Territorien (mäganE, räjya) zuständig. Aus seinem Besitz des Landes ergibt sich 
auch, daß er in seinem Bereich Recht sprechen, Abmachungen erneuern und welt- 
liche Autorität verleihen kann. TEXT 2, 5, 7 und 8 statten ihn gleichfalls mit Pferd 
(kudure) und Ehrenschirm (sattige) bzw. mit einem bolgude-Schirm (TEXT 7) aus. 

Im Ritual kommen jedoch noch weitere Attribute hinzu. Der Gott besitzt nicht 
nur ein weißes Pferd, einen Ehrenschirm und eine Schaukel, sondern auch einen 
Schatz (bandära), eine prächtige Sänfte (dandigE) und einen Yak-Schweif (cam- 
ara). Diese Ausstattung stimmt weitgehend mit den sogenannten atta aisvara oder 
atta bägya, den acht Attributen der Herrschermacht, überein.”” Die beiden 
Ausstattungselemente dieser Liste, die in den Texten nicht genannt werden, sind 
Streitmacht und Elephant. Ein Elephantenwagen gehört jedoch zur Ausstattung 
mehrerer räjandaivas wie Särala Jumädi in Jantabottu und PaddarE. Ferner 
zeichnen sich viele daivas ihren Texten zufolge durch besondere Kampfkraft aus 
und kämpfen zum Teil gegen ganze Heere, wie Järandäye in TEXT 3 und 
Magrandäye in der Parallelversion von TEXT 16. Ein Blick auf ihre Parapherna- 
lien zeigt, daß alle daivas als Teil ihres bandära ein kriegerisches Attribut 
besitzen, nämlich ein Schwert (kadtalE), dem beim Festritual große Bedeutung 
zukommt.?! Femer haben ihre bäuerlichen Anhänger bzw. „Pächter“ auch eine 
durchaus kriegerische Identität. So heißt bante, neben vokkeldakulu und nädava 
die Kastenbezeichnung der Bants, wörtlich „Held“ bzw. „Krieger.“ Der 
Kastenname der Palmsaftzapfer, biruve, heißt „Bogenschütze.“ 


20 Vgl. MÄNNER 1886. Unter dem Eintrag astei$varya verweist er auf asta bhägya. Dort heißt 
es „The eight requisites to the royal state, viz. räjya territory, bhandära treasure, dandyu 
forces, äne elephant, kudure horse, chatra ketasol, cämara fly-brush, pallenki palankeen.“ 
Eine fast gleichlautende Liste findet sich in KITTEL 1968 unter asta bhägya, nämlich „the 
eight requisites to the regal state: räjya, bhandära, sainya, äne, kudure, chatra, cämara, 
andölana.“ Das Letztgenannte kann eine Schaukel oder eine Sänfte sein. 

21 Erwähnt in der Festbeschreibung TEXT 24, Satz 34, wo auch das kiruvalu-Schwert der 
Ulläkulu vom kadtale-Schwert der anderen daivas unterschieden wird. Letzteres ist 
geschwungen, ersteres gerade (vgl. Abb. 12). Auch in dem in Kap. 4.2 zusammengefaßten 
Deyyongulu-päddana werden diese Schwerter erwähnt. 
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Neben Paraphemnalien, die zu einer königlichen bzw. kriegerischen Ausstattung 
gehören, haben die räjandaivas eine Reihe weiterer Attribute, die sich speziell auf 
ihre göttliche Identität beziehen. Hierzu gehört ihre Maske oder ihr „Gesicht“ 
(muga) als Teil ihres Schatzes, sowie das ani, der prabhävali-artige, große 
geschmückte Rückenaufbau. Die fünfarmige Fackel kommt im göttlichen und im 
königlichen Zusammenhang vor. Die Bedeutung, die sie in den beiden Bereichen 
hat, deckt sich jedoch nur teilweise. Ihrer Funktion im Ritual nach, besonders 
beim aggi ävösa, ist sie ein göttliches Attribut, ihr Feuer erscheint zeitweilig mit 
dem Gott wesensgleich. Sie ist jedoch auch ein fürstliches Ehrenzeichen, wie z.B. 
TEXT 16 belegt. Dort wird der Aufbruch eines Adeligen beschrieben, der stark 
dem feierlichen Aufbruch des daiva ähnelt, wie die Texte ihn schildem und der 
Ausflug im Ritual ihn darstellt. TEXT 16, 9-10 erwähnt in diesem Zusammenhang 
auch das Werfen von Feuerwerkskörpern, das gleichfalls Bestandteil der 
Festrituale ist. Schließlich erinnert die Fackel, die nur des Nachts benötigt wird, 
auch daran, daß der daiva das nächtliche Gegenbild des menschlichen Königs ist. 
Außer durch Feuerwerk wird der daiva femer durch Musik und Tanz geehrt. Im 
Tanz verschmilzt die Gestalt des diesen darbringenden Gottestänzers mit der des 
tanzenden Gottes selbst. Järappa Pambada erklärte zur Art des Tanzes, so habe 
der daiva getanzt, als er zuerst an diesen Ort gekommen sei. 

Die Kostüme und Paraphemalien der Gottheiten bilden eine Synthese von 
vegetativen und von Menschen geschaffenen Bestandteilen. Zum einen werden 
pflanzliche Elemente von Menschen hergerichtet und zurechtgemacht — Areka- 
blütenscheide zu muga und ani, Palmblätter zu Röcken, Blüten zu Armbänder, 
Kopfschmuck und Girlanden -, zum anderen strebt die Gottheit z.B. nach Erset- 
zung ihres pflanzlichen Gesichts, das sie nach der Erklärung eines Pambada aus 
dem Wald mitgebracht hat, durch ein Gesicht aus Silber, das der Schmied 
anfertigt (vgl. TEXT 13, 35-36). Statt eines ani aus pälE, das von den Unberühr- 
baren gesammelt werden muß, bekommt sie zum Teil metallene anis, die so 
schwer sind, daß nur noch besonders kräftige Pambadas damit tanzen können. 
Stalt eines Festes in einer Palmblatthütte möchte sie eines an einem dauerhaften 
Tempel, wo man sie auf einem Wagen mit Rädern herumziehen soll. 

Die unterschiedlichen Komponenten der göttlichen Ausstattung weisen auf 
längere diachrone Entwicklungen hin, werden jedoch teilweise auch „synchron“ 
im Verlauf eines Jahreszyklus greilbar. So wird mancherorts der Schritt vom 
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dompo zum Tempel jährlich vollzogen, indem der Gott nach der ersten bzw. 
zweiten Ernte ein kleineres Fest im dompo erhält und nach der zweiten bzw. 
dritten ein größeres im Tempel, das um die vorgeschaltete gaggara-Phase und den 
„Ausflug“ ins Feld bereichert ist. Manchmal trägt er bei dem kleineren Fest die 
älteren und bzw. oder einfacheren Paraphernalien, während die kostbaren nur 
beim großen Jahresfest herausgeholt werden. Am dompo und damit im Freien an 
einem nur vorübergehend rituell markierten Ort ist auch das Tieropfer weniger 
problematisch als in manchen der dauerhaft geweihten Tempelbezirke. Ferner hat 
das Fest am dompo auch weniger öffentlichen Charakter als das Tempelfest und 
ist stärker auf die veranstaltende Großfamilie und ihr Umfeld beschränkt. Der Bau 
eines Tempels, der in mehreren Texten beschrieben wird, findet, im Unterschied 
zur Errichtung des dompo auf dem Feld, immer auf einem Stück Ödland statt. Der 
Tempel wird sozusagen der Wildnis entrissen oder dringt in diese vor, während 
der daiva im dompo in das Kulturland hereingeholt wird. 

Der Übergang von pflanzlichen zu dauerhaften Materialien bringt unter 
anderem auch eine Einbeziehung anderer Kastengruppen bzw. eine Verschiebung 
im Umfang und in der Bedeutung ihrer jeweiligen Tätigkeit mit sich. Die Kasten 
der Gottestänzer sind traditionell auch als Korb- und Mattenflechter sowie als 
Hersteller von speziellen pälE-Schirmen für die Feldarbeit während des Monsuns 
tätig. Dies befähigt sie auch zur Herstellung der Kostüme der Gottheiten, wie z.B. 
der Palmblattröcke, deren Anfertigung ich in Kap. 3.2 (Fn. 48) beschrieben habe. 
Diese Röcke sowie Blütenschmuck bilden die einfachste Kleidung der ver- 
körperten Götter. Der Oberkörper des Gottestänzers bleibt frei. Guligan oder 
Kalkuda zum Beispiel, die von Nalikes dargestellt werden, sind auch heute 
vielerorts noch so zu sehen.?” Eine besondere Bedeutung kommt der Anfertigung 
riesiger anis aus pälE durch einen Pambada zu. Die vielen Einzelstücke, aus 
denen sie mit kleinen Pflöcken zusammengefügt werden, werden dem Pambada 
in einer speziellen Zeremonie von der Gottheit selbst in Gestalt ihres Pätri 
übergeben.?” Die Vorstellung ist, daß es sich um tausend und ein Stück handelt 
und daß das aus diesen gefertigte ani das „Seidengewand“ (paccadE) der Gottheit 


22 Die roten Hosen und Jacken der Pambadas dürften höchstens auf das 19. Jh. und evtl. auf 
englischen Einfluß zurückgehen. Einige Gottheiten tragen auch mehrere Lagen gefalteter 
Stoffbahnen. 

23 Aitappa Pambada erläutert diese Zeremonie in TEXT 24, 22-31. Vgl. Kap. 5.3. 
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ist.”* Am gebräuchlichsten sind anis, die Rohr, Palmblatistreifen, meist roten 
Stoff sowie versilberte Elemente kombinieren.” 

Die Probleme, die der Übergang von einem muga aus pälE zu einem muga aus 
Metall mit sich bringen kann, werden in zwei päddana-Texten thematisiert. In den 
in Kap. 4.2 behandelten Texten 12 und 13 muß ein Schmied aus der Stadt 
eingeladen werden, um das muga zu machen. Er veruntreut etwas von dem Silber 
und verursacht dadurch indirekt den Ausbruch der Pocken, vor denen man bis 
dahin in der Gegend verschont geblieben war. Die Gottheit bindet den Schmied 
sozusagen in ihren Kult ein, indem er ihr als Sühne für den Diebstahl eine Zunge 
aus Gold stiften muß. Im zweiten Beispiel, dem Maisandäye-päddana, gehen 
umgekehrt zwei Bant-Bauern selbst nach Bantval zum Schmied und geben ein 
muga für den Büffel-büta Maisandäye in Auftrag. Als sie kommen, um es 
abzuholen, ist es nicht fertig. Sie kommen noch zweimal vergeblich und bleiben 
dann ganz fort. Der Text endet damit, daß sich der Schmied eines Tages das 
muga aus Übermut vor das Gesicht hält, sofort besessen wird und wie wild durch 
die Straßen rennt.”* mugas gelten als so gefährlich, daß man sie bei dem ersten 
Fest, bei dem sie benutzt werden, zunächst einige Minuten lang einem Kalb 
aufsetzt, um den Gottestänzer (und sich selbst) nicht zu gefährden und ab- 
zuwarten, wie sich die Gottheit zu dem muga stellt. Bei der Überführung der 
Paraphernalien, wenn traditionell dazu berechtigte Personen jeweils ein 
bestimmtes Ausstattungsstück von der Schaukel zur Sänfte tragen, geschieht es 
häufig, daß besonders die Träger der mugas und der Brustpanzer zu beben 
beginnen, sobald sie dieses Stück in Händen halten. 


24 Das größte ani dieser Art habe ich bei dem Fest für Nälkäyitäye in Tajipa gesehen. Es 
bildete mit dem bis über den Boden reichenden Schoß-ani einen riesigen Kreis und mußte 
von sechs bis acht Personen abgestützt werden. 

25 Vgl. auch Tulex: „A kind of ornamental halo-like structure made of areca-spathes, cloth, 
tender coconut leaves or metal materials and worn on the back by the Bhuta dancer.“ Eine 
neuere Entwicklung scheint die Verwendung vollständig aus Metall bestehender anis zu 
sein (Abb. 15), die zum einen Reichtum zur Schau stellen, zum anderen jedoch auch eine 
lange Haltbarkeit haben und immer wieder verwendet werden können. Ferner halten auch 
die unvermeidlichen Nylonstoffe u.ä. bei den Kostümen Einzug. 

26 In der Tat ist mir nur ein einziger Ort bekannt, wo Maisandäye ein muga aus Messing und 
nicht aus pälE hat: Es ist das Gutshaus in Bäla, das einen Tempel für Marlu Jumädi 
unterhält. Maisandäye wird dort beim Jahresfest Jumädis zu Beginn ein bis zwei Stunden 
lang verkörpert. 
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Mein nächster Punkt betrifft den Aspekt überwiegend nonverbaler dramatischer 
Aktion beim Ritual. Dieser kommt hauptsächlich dort zum Tragen, wo zwei Gott- 
heiten gleichzeitig verkörpert werden und in eine Interaktion eintreten. Dabei 
stellt das Paar Fürst-und-Vasall eine Besonderheit der untersuchten Gruppe von 
Gottheiten dar.’’ Die von Pambadas verkörperten königlichen Ulläkulu-Brüder 
bilden zwar auch ein Paar, werden jedoch nacheinander oder in Personalunion 
dargestellt, so daß es nicht zu einer Interaktion zwischen ihnen kommt. Ulläldi”, 
die „Herrin“ (fem. von Ulläye) ist ebenso allein wie der „König“ Kanapäditäye 
in Kanapädi.”” Bei mehrere Nächte währenden Festen werden Einzelauftritte und 
Auftritte von Paaren kombiniert. In Tibaruru z.B. beginnt das Jahresfest am 
Tempel Kodamanatäyes auf Matada Gudde mit dem Auftritt Ulläyes, der als 
einziger tagsüber stattfindet. In der Nacht desselben Tages wird auch Kodama- 
natäye allein verkörpert.” Es folgen in je einer Nacht Säräla Jumädi, Känteri 
Jumädi und Marlu Jumädi sowie Järandaye. Diese vier Gottheiten haben einen 
Bante bei sich. In der letzten Nacht wird Pilicandi verkörpert, der wiederum allein 
erscheint. 

Der daiva Bante tritt in der Funktion eines „Adjutanten“ oder „Vasallen‘“ von 
Jumädi und Järandäye auf. Sein Name ist stärker in seiner Wortbedeutung „Held, 
Krieger“ zu verstehen denn als Eigenname.’' Es ist sicher kein Zufall, daß das 
Wort auch generell einen Angehörigen der Bant-Kaste bezeichnen kann. Bante ist 
stumm. Er stößt nur unartikulierte Schreie aus. Damit dürfte es auch zusammen- 
hängen, daß ein eigenes päddana für ihn, dem sich seine Herkunft und früheren 


27 Andere „Paare“ sind in der Regel Geschwister, z. B. Köti und Cannaya, Kalkuda und 
Kallurti sowie Koddabbu und Tanimaniga, wobei die Letztgenannten fiktive Geschwister 
sind (vgl. CLAUS 1988). Alle drei Beispiele entstammen dem Nalike-Repertoire. 

28 Diese Göttin erscheint z.B. in Tajipa als Braut. Als Bräutigam fungiert zu Beginn der 
Rituale der gadipattunäru, der die Braut sozusagen aus dem mäya- in den jöga-Zustand 

29 Nur zeitweise kam 1987 ein kleiner „Lehrling“ (bövana) ohne gaggaras in einem 
Palmblattkostüm dazu und tanzte ein wenig. 

30 Dort, wo es Könige gibt, werden diese häufig in der ersten von mehreren Festnächten 
gefeiert, Gottheiten, die als ihre Vasallen erscheinen, in der zweiten und weitere „kleinere“ 
Gottheiten bzw. Gottheiten mit spezielleren Funktionen in der dritten Nacht. 

31 In diesem Sinne werden auch die heldenhaften Zwillingsbrüder Köti und Cannaya banteru 
genannt (Plural von bante), die ihrem päddana zufolge im Dienste eines lokalen Fürsten 
standen. 
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Taten entnehmen ließen, nicht existiert. Er wird allerdings in einigen päddanas 
von daivas, mit denen zusammen er verkörpert wird, miterwähnt, z.B. in 
Järandäye- und Särala Jumädi-Texten. Die wichtigsten Aufschlüsse über ihn 
bieten die jährlichen Festrituale, bei denen sich die Bedeutung dieser Figur vor 
allem an der Ikonographie, an dramatischen Aktionen sowie am Aufbau des 
Rituals ablesen läßt. Zunächst zum Aufbau: Wie in Kap. 3 ausgeführt, ist der 
erste, der gaggara-Abschnitt, immer pantomimisch. Der Gott spricht noch nicht. 
In den folgenden Phasen werden jeweils bestimmte Elemente aus früheren 
Abschnitten mit in die späteren hinübergenommen, so daß das neu Hinzu- 
kommende immer noch eine Weile vom Fortbestand des Früheren begleitet wird. 
Durch diese „versetzte“ Aufeinanderfolge wird Kontinuität geschaffen und eine 
abgestufte Steigerung ermöglicht. In diesen Aufbau fügt sich auch Bante ein. Im 
Anfang sind alle daivas stumm -— und ungestüm — wie er. Während der Haupt- 
daiva jedoch im nächsten Abschnitt zu sprechen beginnt, behält Bante die 
ursprüngliche Stummbheit bei. In der zeitlichen Dimension des Jahreszyklus stellt 
die Bante-Figur vielerorts auch ein Bindeglied zwischen Büffelrennen und nema 
dar, indem sie als yeru-Bante (Büffel-Bante) vor dem Rennen das Feld um- 
schreitet (s.u.). 

Die Position und der Charakter Bantes variiert je nach der Hauptgottheit, der 
er zugeordnet ist. Immer ist Bante jedoch der jüngere, kraftvollere, aktivere der 
beiden Götter. Während Jumädi Gesetz und Ordnung verkörpert, stellt Bante die 
Ordnung, sozusagen als Exekutive, her. Als „Adjutant‘ sorgt er für Disziplin in 
der rituellen Arena und hält z.B. drängende Festbesucher in gebührendem 
Abstand. Hinzu kommt eine liebenswerte, leicht clowneske Komponente, die ihn 
auch zum Freund der Kinder macht und sich z.B. in Übermut äußert, wenn er, 
wie in Jära bei der Laufprozession (Kap. 3.2, S. 88), scherzhaft einen Musiker 
herumzerrt. Gerade seine Stummheit führt ferner zu größerer körperlicher 
Expressivität. So umfaßt und zieht er in Jantabottu besonders heftig und 
leidenschaftlich die Hand des Gadipattunäry und wirft sich dabei nieder, um seine 
besondere Verbundenheit und Treue auszudrücken (Abb. 31). Zwar gilt er als 
stark und mächtig, seine unbändige Kraft bedarf aber der Lenkung durch eine 
übergeordnete, richtungsweisende Gestalt: Nur so kann seine, gelegentlich in 
blinde und zerstörerische, auch selbsizerstörerische Raserei verfallende Natur zur 
Dienstbarkeit eines seinem Fürsten treu ergebenen Kriegers geformt werden. Als 
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z.B. in Jantabottu in der Nacht nach der Hauptfestnacht, noch vor dem Einholen 
der Flagge und der Rückführung des bandära, der Flaggenmast auf den Tempel 
stürzte, wurde diese Tat sofort Bante zugeschrieben. Der Wächter berichtete, ein 
Wirbelwind habe ihn beiseite gefegt und dann den Mast umgestürzt. Von den 
sofort herbeigeholten Pätris, in die die beiden Götter gerufen wurden, erfuhr man 
dann, Bante habe im Auftrag Jumädis gehandelt, um dessen Forderung nach 
Renovierung des Tempels Nachdruck zu verleihen. Die Tat sei als Warnung 
gemeint; deshalb habe man auch keine Personen zu Schaden kommen lassen. Die 
entweihte Garuda-Flagge wurde im Meer versenkt. Mit einer Arekapalme als 
Flaggenmast und einem rasch zusammengeschneiderten neuen Garuda wurden die 
Rituale der Hauptfestinacht umgehend wiederholt. Dabei wurde den beiden 
Göttern ein genauer Zeitplan für die Renovierung vorgelegt.” 

Ikonographisch bietet sich z.B. beim Festritual Säräla Jumädis und Bantes 
folgendes Bild der beiden daivas mit ihren Reittieren, Masken und Waffen: Wir 
sehen eine Gestalt mit dämonischem Gesicht, die auf einem Eber reitet, und eine 
zweite mit einem Ebergesicht, die auf einem Pferd reitet. Bante ist gleichzeitig 
durch die Ebergestalt und die menschliche Heldengestalt repräsentiert. Der Eber 
als besonders starkes und tapferes Tier, das ferner mit der Fruchtbarkeit der Erde 
verbunden ist,’ stellt das animalische Gegenstück zum höfisch-heldischen Bante 
dar, dem kraftvollen jungen Krieger mit Schwert und zu Pferde, der als 
„Adjutant‘“ eines fürstlichen Jumädi auftritt. Seine Unterwerfung durch Jumädi 
wird sichtbar, indem Jumädi gleichsam auf ihm als domestiziertem Eber reitet.* 
Die elementaren animalischen Kräfte werden hier jedoch auch als Basis, Unterbau 
und vielleicht Ursprung der „höheren“ Göttergestalten zur Anschauung gebracht. 

Die Eber-Komponente Bantes verbindet ihn mit dem Eber-büta Paäjurli (von 
panji, Eber), der wohl verbreitetsten aller büta-Gestalten in Süd-Kanara. Ein 


32 Sie waren dann auch bei Beginn der Abrißarbeiten in Gestalt ihrer Pätris zugegen und 
„leiteten“ die Arbeiten. In weniger als einem Jahr konnte der Tempel neu geweiht werden. 
Die hohen Kosten erzwangen eine von vielen im Dorf längst gewünschte Veränderung der 
Patronage und folglich auch der Rechte am Tempel. Aufgrund der finanziellen Leistungen 
aus dem Dorf mußte der alte Grundherr dessen Vertretern ein Mitspracherecht am Tempel 
und gewisse Ehrenrechte beim Jahresfest einräumen. Er beharrte jedoch auf seinen 
Rechten als Gadipattunäry. 

33 Vgl. z.B. GONDA 1954, 129ff. 

34 Vgl. besonders TEXT 9, 16-24; Kap. 4.1 und 4.2. 
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Pambada erklärte: „Wenn Bante allein ist, ist er Pafjurli.“ Pafijurli wird allein 
verkörpert, hat eigene päddanas und spricht im Ritual wie die anderen daivas. Er 
besitzt jedoch - als „Tier“ — kein Reittier. Während Bante speziell Tier und 
menschlichen Helden in seiner Gestalt verbindet, stellt Jumädi eine Synthese 
beider Geschlechter bzw. einen dieser Unterteilung vorausgehenden und darüber 
hinausgehenden Zustand dar. Der fürstliche bzw. königliche Aspekt Jumädis 
kommt u.a. darin zum Ausdruck, daß er neben dem Eber-Reittier einen großen 
hölzernen Elephanten-Wagen mit seinem Abbild darauf besitzt, der in die 
Festrituale einbezogen wird. 

Der Platz, den Bante in unterschiedlichen Paarkonstellationen einnimmt, wird 
noch näher charakterisiert durch zentrale dramatische Szenen des Rituals. Dabei 
ist seine Rolle gleichzeitig antagonistisch, komplementär, verdoppelnd und stell- 
vertretend. In allen Fällen ermöglicht die Figur des Bante eine dramatische 
Umsetzung bestimmter Aspekte der hochkomplexen göttlichen Hauptgestalt. 
Lediglich Järandäyes Bante erscheint beim Festritual eher als dessen bloßer 
Zwilling oder sein Spiegelbild: Beide haben ein Pferd als Reittier oder reiten 
nacheinander auf demselben Pferd; bei beiden steht die männlich-heldische 
Komponente im Vordergrund. Ebenso bilden beide auch in Järandäyes päddanas 
eine bis zur Verschmelzung reichende Einheit, indem z.B. häufiger von „Bante- 
Järandäye“ die Rede ist. 

Den Bantes aller drei Formen von Jumädi ist gemeinsam, daß sie bei einer der 
Prozessionen versuchen, aus dem Tempelbezirk auszubrechen und über die Felder 
das Weite zu suchen. Gelingt es den sofort die Verfolgung aufnehmenden jungen 
Männern nicht, Bante wieder einzufangen, so muß ein darma n@ma, ein zusätzli- 
ches Fest, gegeben werden, in dem die Bindung zwischen dem gadipattunäryu und 
seinem daiva neu besiegelt wird. Normalerweise bleibt jedoch auch die Transgres- 
sion, sozusagen als „liminaler Augenblick“, in den rituellen Ablauf integriert.” 
Eine spielerische Kampfszene zwischen beiden Göttern kommt bei Känt£ri 
Jumädis n@ma vor, wenn Bante mit grob geschnitztem Pfeil und Bogen aus Rohr 


35 Als darma nöma wird auch das erste Festritual eines daiva an einem neuen Ort oder nach 


der Renovierung eines Tempels bezeichnet, bei dem der Veranstalter seine Funktion als 
gadipattunäru erstmals wahrnimmt oder erneuert. 
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die Rolle Devu Püfjas zu übernehmen scheint.” Die Anspielung auf die 
Geschichte des päddana ist jedoch nur eine Dimension dieses Kampfes: Bante, 
bzw. Devu Püiija, sinkt zwar wie tot zu Boden, erhebt sich aber nach einer Weile 
wieder und schlägt nun seinerseits, von hinten, auf Jumädi ein (Abb. 47). Dieser 
erscheint wehrlos und sinkt auf seinem Sitz zusammen, geht allerdings nicht zu 
Boden. Dann werfen beide Pfeil und Bogen weit weg, aus dem heiligen Bezirk 
hinaus und beginnen zu tanzen. 

Die Rolle Bantes im Verhältnis zu Säräla Jumädi, wie ich sie bei etwa einem 
Dutzend Festritualen an verschiedenen Orten beobachten konnte, kristallisiert sich 
in folgender Szene: Bante ergreift blitzschnell das Schwert vom Altar, hält es sich 
quer vor den Hals, reißt sich dann den silbernen Kopfschmuck herunter und bringt 
sich, in wilde Raserei gegen sich selbst verfallend, mit dem Schwert eine Wunde 
an der Stim bei. In der erregten Atmosphäre halten die Priester und Helfer, in 
dramatischer Aktion, den Tobenden fest und entwinden ihm das Schwert;” 
Bante sinkt zu Boden. Daraufhin richtet Jumädi feierlich und eindringlich das 
Wort an den wie tot Daliegenden, der im Verlauf dieser Rede allmählich wieder 
zur Besinnung kommt bzw. zu neuem Leben erwacht. 

Der Zugang zur Bedeutung dieser Szenen erfordert einen Rückgriff auf den 
größeren Rahmen der dritten Phase des Festrituals. Bereits in Kap. 3.1 wurde 
darauf hingewiesen, daß die Präsenz der Gottheit vollständig ist (idi räpa), wenn 
der Verkörperer ani und muga trägt. Das muga wird auch als nija runda, der 
„echte“ oder „eigentliche Kopf“ bezeichnet. Während der Gott diesen Kopf trägt, 
findet das badikärada bali-Ritual statt, bei dem der daiva durch einen Topf 
repräsentiert wird, auf dem eine Kokosnuß sitzt. Diese entspricht gleichfalls 
seinem Kopf. Um Topf und Nuß findet ein stilisierter Wettkampf statt. Dieser 
endet mit der feierlichen Entfernung der Nuß von dem Topf, auf den sie gebun- 
den war und mit ihrer Überreichung an den gadipattunäru bzw. „König“. In 
diesem Moment erzählt der daiva noch einmal seine Geschichte und der gadi- 
pattunäry unterbricht ihn mit Lobpreisungen. Im Anschluß daran wird das muga 


36 Vgl. Kap. 5.2 und Abb. 46-49. Ein in Pilicandis päddana erwähnter Kampf zwischen 
Pilicandi und Balavändi wird bei Pilicandis nöma in Perra im Morgengrauen am Banta- 
kamba dargestellt. 

37 Eine ähnliche Szene zwischen Marlu Jumädis Bante und seinem Pätri ist auf Abb. 52 zu 
sehen. 
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abgenommen. Die Überreichung des „Kopfes des Opfers“ durch den daiva in 
Form der badikära-Nuß ist die Garantie für die Fortsetzung der „königlichen“ 
Familienlinie (janana) und damit des ganzen Reiches.” Diese Übergabe erneuert 
das Amt des gadipattunäru. Der Aufbau des Rituals vollzieht sowohl den Jah- 
reszyklus als auch den damit verbundenen Lebenszyklus des „Königs“ nach, der 
mit dessen Tod endet. Dieses Ende stellt gleichzeitig den Neuanfang bzw. die 
Fortsetzung der Herrschaft dar, indem der Kopf in Form der Nuß dem „König“ 
überreicht wird. Durch das Ritual überwindet der „König“ aber auch den Tod. In 
diesen Kontext von Tod bzw. Selbstopfer und Erneuerung gehört auch die Bante- 
Szene, in der dieser durch seine Selbstverletzung den Zyklus von Opfer und 
Erneuerung dramatisiert. 

Ferner ist keineswegs auszuschließen, daß die Selbstverletzung gleichzeitig die 
Verschiebung eines aggressiven Akts gegen Jumädi darstellt. So wurde in einer 
der nudi-Reden die Bante-Szene explizit mit der Ablösung in der Generatio- 
nenfolge in Verbindung gebracht und mit der Bedrohung, die für einen Amts- 
inhaber von seinem potentiellen Nachfolger ausgeht.” Er muß darum bemüht 
sein, diesen unter Kontrolle zu halten. In diesem Sinne läßt sich auch die Bante- 
Szene in TEXT 9 deuten. Darin wird die Gefahr thematisiert, die für Jumädi von 
Bante ausgeht. Bante strebt nach der Herrschaft über Jumädi, will dessen „König“ 
werden, und Jumädi, der ihn fürchtet, verschließt ihm daraufhin den Mund, so daß 
er weder sprechen noch beißen kann.“ In der beschriebenen Kampfszene mit 
Känteri Jumädi wird ein solcher aggressiver Akt von Bante tatsächlich ausgeführt. 


38 Vgl. hierzu auch HEESTERMANS Überlegungen zum „head of the sacrifice“ im vedischen 
Ritual (1985, 45-58) und zur Eliminierung des Todes aus dem $rauta-Ritual (1985, 
26-44). Auch das cendu-Fußballspiel, bei dem sich der Kampf um den Fellball ganz 
analog verstehen läßt, ist in diesem Kontext zu sehen (vgl. zur Interpretation von rituellen 
Ballspielen ZOLLER 1993). Meine Beobachtungen zur zyklischen Erneuerung des 
Königtums sind ferner angeregt durch HEESTERMANS Annahme einer ursprünglich 
jährlichen Durchführung der Königsweihe im vedischen Indien: „The räjasüya seems to 
have been originally a yearly repeated rite of cosmic regeneration and rebirth, not unlike 
the Hindu seasonal festivals, the ursavas.“ (1957, 7). Siehe auch den folgenden Abschnitt 
über das Büffelrennen. Vgl. ferner MEYER 1937 sowie GASTERS Ausführungen zum 
Königtum im alten Vorderen Orient (1975, 17-19 und passim). 

39 nudi des Pambada Udyävara Känta beim Jumädi-nema am 3. 1. 1987 in Mülüru. 

40 Während Jumädi Bante zum Schweigen bringt, bringt in dem $. 146 zusammengefaßten 
Müdadäye-päddana ein Püjäri einen daiva zum Sprechen. 


Ra Re: "en. - SE SE 


Fürstliche Feste 219 


Verdoppelnd, spiegelnd und komplementär ist das Verhältnis Bantes zu Marlu 
Jumädi. Marlu Jumädi hat selbst Züge, wie besondere Wildheit und die Neigung 
zur Selbstverletzung, die sonst eher Bante zukommen. Beide versuchen, bei einer 
Prozession um den Tempel aus dem Tempelbezirk auszubrechen, werden jedoch 
nach wenigen Metern von jungen Männern wieder eingefangen; beide beginnen, 
sich ihre Kostüme und Kronen herunterzureißen und mit ihren Schwertern gegen 
sich selbst zu wüten.*' Um sie davon abzubringen, reicht man ihnen lebende 
Hähne, die sie wie zum Ersatz für sich selbst mit Zähnen und Händen zu zer- 
fleischen beginnen. Nachdem sie die Köpfe abgebissen haben, setzen sie die 
blutenden Hälse an den Mund und saugen daran. Dann setzen sie sich zu einem 
Mahl aus Puffreis, Kokosnußstückchen, gestampftem Reis, Bananen und 
Schmelzbutter (‚‚Ghee‘‘) nieder. Zum Entzücken der anwesenden Kinder hantiert 
besonders Bante mit den Speisen wie ein gieriges, ungezogenes Kind. Unter dem 
Gelächter der Anwesenden hänselt er seinen Priester, verlangt mehr Ghee und 
gibt schließlich vor, sich nicht alleine vom Boden erheben zu können. Als der 
Priester ihm den Arm bietet, versucht er, ihn zu sich herunterzuziehen. Er über- 
nimmt hier also auch die Rolle eines Spaßmachers. Angesichts der vorausgehen- 
den Wildheit und Aggression wird hierdurch eine Entspannung der Atmosphäre 
und die positive Auflösung der Situation erreicht. Schrecken und entspannte 
Freude liegen bei den Festritualen für Marlu Jumädi dicht beieinander. 

Wildheit, eng verwandt mit „Verrücktheit‘ im Sinne eines unkontrollierten und 
unkontrollierbaren Verhaltens und ungezügelter Bewegung, stellt gleichzeitig eine 
Bedrohung und einen Kraft- und Machtbeweis dar. Ebenso wie z.B. Gier nach 
und Verschwendung von Nahrung ist sie als Spontaneität und Handlungsfreiheit 
ein Privileg von bestimmten Göttern, volkstümlichen Helden und Kinder. Diese 
Wesenszüge ziehen sich von dem beschriebenen Verhalten einzelner lokaler 
Gottheiten über vergöttlichte Exponenten von bhakti-Religionen und einzelne 
bhaktas“” bis in die höchsten Höhen des sanskritisch-hinduistischen Pantheons: 


41 Vgl. die Abb. 50-53, die einen entsprechenden Verlauf an einem Familien-Tempel im 
Dorfe Sürinje zeigen. 

42 Vgl. z.B. FELDHAUS 1984 über die religiöse Biographie des von den Mahänubhävas als 
Inkarnation Parame$varas angesehenen Gundam Räül. In dem Text wird der Gott u.a. als 
„playful“, „demanding“, „mad“ und „possessed“ bezeichnet. Statt ihn zu idealisieren, 
würde er „as rude, greedy, petulant, childish, crazy — and funny - as well as, occasionally 
and arbitrarily, helpful and kind“ beschrieben (1984, 3). In dem wichtigen Einleitungs- 
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Von den Streichen des Knaben Krsna über Visnus Mannlöwen-Inkarnation, in der 
er seinem dämonischen Gegenspieler mit den Klauen die Brust aufreißt, bis zu 
$iva im Rausch des Tändava-Zerstörungstanzes und der auf dem Schlachtfeld im 
Blutrausch rasenden Käli. Ein wesentlicher Unterschied zu den vorgestellten Tulu- 
Gottheiten ist jedoch, daß wir über ihre Wesenszüge nicht aus alten Texten 
erfahren, sondern daß sie sichtbar und greifbar jedes Jahr wieder im Festritual zur 
Anschauung gebracht werden. 

Die antagonistischen Züge der Rituale setzen sich im Umfeld fort. Die Feste 
sind häufig von Wettkämpfen und Kampfspielen begleitet und eingerahmt. So 
finden vielerorts an den Tagen zuvor auf den Feldern neben den Tempeln oder 
Festhütten Hahnenkämpfe statt. An einigen Orten werden diese auch anschließend 
abgehalten. Femer finden vorher oder nachher cendy-Spiele statt, bei denen zwei 
Gruppen von Jugendlichen aus benachbarten Dörfern in der Art des Rugby um 
einen Fellball kämpfen (vgl. Fn. 38). Der Priester des daiva fungiert dabei als 
Schiedsrichter. In Tibaruru kämpften beim Ausflug Järandäyes ins Feld zwei 
Gruppen junger Männern mit brennenden Reisigfackeln gegeneinander. Dasselbe 
Kampfspiel findet auch in Perra statt. Überall messen die jungen Männer im 
Vorfeld der Rituale im Tempelbezirk ihre Kräfte, indem sie einen sogenannten 
„Kraft-Stein“ ($akti-kallu) zu heben versuchen.” 

In einen solchen Bereich von rituellem Spiel und Wettbewerb gehört auch das 
rituelle Pflügen oder Wasserbüffelrennen (kambla), das vor dem Umpflanzen der 
zweiten Reissaat (Abb. 21) im November-Dezember im Feld des „Königs“ oder 
des führenden Gutes einer Gegend abgehalten wird und weitere Aufschlüsse zum 
Verständnis der Kulte gibt. Auch mehrere päddana-Texte nehmen auf das 
Büffelrennen Bezug: Beispiele sind ein manjetti gönE betitelter Text der Sängerin 
Situ und eine Geschichte, die Guruappa Pambada zusammenfaßte.* gönE be- 


kapitel über „Divine Madness“ (1984, 19-29) geht FELDHAUS auch auf $iva als verrückten 
Gott und auf die Pä$upatas ein, ferner auf Käli und Narasimha. 

43 Gelegentlich werden in diesem Rahmen auch artistische oder akrobatische Vorführungen 
einschließlich Ringkämpfen gezeigt. Vgl. auch die Gymnasium-Szene in TEXT 21. Für die 
Angehörigen der Palmsaftzapferkaste (biruveru) sind ihre Gymnasien (garodi) gleichzeitig 
auch Versammlungshallen und Tempel, und insofern teilweise den cävadis der Bants 
vergleichbar (vgl. AMIN & KÖTYAN 1990). \ 


44 Vgl. ferner TEXT 17 (Kap. 5.1) in dem das kambla den Hintergrund einer Handlungs- 
episode bildete. 
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zeichnet wie yeru einen Büffel, manjetti gönE einen besonderen Rennbüffel. Das 
päddana, das von Frauen bei der Feldarbeit gesungen wird, erzählt die tragische 
Geschichte eines Gutsherren, der mit seinem „unberührbaren‘“ Pflüger zum 
Büffelrennen des Königs kommt. Der Anblick der ungestümen, den Schlamm 
hoch aufwerfenden Büffel erregt seine Leidenschaft so sehr, daß er sich in das 
Feld stürzt, um anstelle seines Treibers selbst seine Büffel zu lenken. In dem 
Moment läßt Jumädi, der daiva des Ortes, ihn, den Treiber und das Büffelpaar zu 
Stein erstarren. Als er dies sieht, stirbt auch der König vor Gram.* Hier wird 
bereits die große emotionale Bedeutung der Büffelrennen und ihre Verbindung 
mit dem Königtum deutlich. 

Erst nach dem zeremoniellen Pflügen des „königlichen‘‘ Feldes darf auch in 
den anderen Feldern gepflügt werden. Für das kambla - der Begriff bezeichnet 
sowohl das Feld als auch das Rennen - wird das Feld zunächst gewässert und 
mehrmals geglättet. Zu dem Feld gibt es nur an einer Seite einen abfallenden 
rampenartigen Zugang. Dieser stellt auch das Ziel dar, an dem die Büffelpaare 
wieder zum Halten gebracht werden, nachdem sie einmal längs, oder diagonal von 
der Mitte aus, durch das Feld getrieben worden sind. Die Büffelpaare erweisen 
zunächst der Familiengottheit des „Königs“ und diesem selbst Ehrerbietung, 
indem sie veranlaßt werden, mit den Vorderläufen in die Knie zu gehen. Wenn 
alle teilnehmenden Gespanne versammelt sind, ziehen sie gemeinsam zum 
kambla-Feld. Der Einzug der geschmückten Büffelpaare, die jeweils mit Fanfaren 
angekündigt werden, ähnelt in seiner Pracht und seinem Glanz einem Hochzeits- 
zug. 

Vier verschiedene Arten, die Büffelpaare durch das schlammige Feld zu 
treiben, lassen sich beobachten: Die zusammengejochten Büffel werden vom 
Treiber lediglich am Schwanz festgehalten; der Treiber hält sie zusätzlich mit 
einem Strick; sie ziehen beim Rennen einen Pflug, hinter dem der Treiber läuft; 
sie ziehen ein Brett, wie es sonst zum Glätten gewässerter Felder verwendet wird, 
und auf das sich der Treiber stellt. Die Besonderheit ist jedoch, daß das Brett in 


45 Guruappas Geschichte handelt von einem Bauern, der verarmt ist und sich keine 
Rennbüffel mehr leisten kann. Weinend beklagt er sich bei seinem daiva Jumädi. Dieser 
und sein Adjutant Bante nehmen daraufhin selbst die Gestalt von Rennbüffeln an und er- 
ringen den Sieg für ihn, da sie von allen anderen Büffeln als Tiger wahrgenommen werden 
und diese dadurch in die Flucht schlagen. 
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der Mitte ein Loch hat, durch das der Schlamm des Feldes gleich einer Fontäne 
meterhoch aufspritzt (Abb. 56). Die letzte Variante hat besonderen Reiz und wird 
von den Zuschauern mit großer Begeisterung verfolgt. Entscheidend für den Sieg 
ist nicht nur die Geschwindigkeit der Tiere, sondern Gangart und Stil und vor 
allem die Höhe und Breite der Schlammspritzer, die heutzutage meist an über die 
Bahn gespannten weißen Tüchern gemessen werden (Abb. 58). Heute existieren 
nebeneinander „moderne“, sportlich orientierte Rennen, bei denen es Pokale und 
anderes zu gewinnen gibt (Abb. 57-60), und traditionelle Formen, bei denen der 
rituelle Aspekt sowie Zeremoniell und Prachtentfaltung im Vordergrund stehen 
(Abb. 20 und 54-56). Bei Letzteren, die in diesem Rahmen allein von Interesse 
sind, ist besonders die Rolle des „Königs“ hervorzuheben.” 

In der Nacht vor dem Rennen glätten Landarbeiter aus dem Koraga-Stamm die 
Feldbegrenzung und bestreichen sie mit Streifen aus rot gefärbtem Lehm. Sie 
singen und musizieren die ganze Nacht und verehren den büta ihrer Kaste (Abb. 
54). Am frühen Morgen durchqueren zwei von ihnen das Feld, wobei sie die 
Gangart von Büffeln imitieren. Dabei nimmt z.B. in Mulki eine Gruppe von ihnen 
im Morgengrauen ohne Publikum das Büffelrennen spielerisch vorweg, indem die 
Männer sich paarweise gegenseitig durch die Schlammbahnen treiben.” In der 
Mitte des Feldes wird vor Beginn der Rennen oder zu einem späteren Zeitpunkt 
ein pükarE genannter Mast errichtet, an dem beim kambla in P£riyödi aus 
Bambus gefertigte und mit roten k@pula-Blüten geschmückte Dreiecke befestigt 
wurden (Abb. 20). In Vandar befand sich an der Spitze ein großes, ovales Stoff- 
gebilde von etwa zwei Metern Durchmesser. Der Lehmhügel, in den der Mast 


46 Mein Überblick faßt vor allem Beobachtungen bei von den (ehemaligen) Jaina-Königen 
von Mulki und Vandar veranstalteten Rennen, sowie beim kambla in Periyödi zusammen. 
Ferner stütze ich mich auf einen mündlichen Bericht von Herrn Jeevaraj Bhandary über 
das von ihm organisierte Rennen in Kulavüru. Bereits THURSTON (1909, I, 156-162) gibt 
eine kurze Beschreibung des rituellen Büffelrennens und zitiert eine weitere. Er erwähnt, 
daß die Teilnahme häufig in Erfüllung von Gelübden erfolge. Abbildungen befinden sich 
nach $. 158 (Rennbüffel), 156 (Rennen) und 162 (pükarE-Mast). Vgl. ferner CENSUS 
1976, Abb. 81 und 82. 

47 Dort wurde auch der enge konzeptuelle Zusammenhang zwischen Sexualität, Gewalt und 
Fruchtbarkeit deutlich. Die Lieder, die die Männer während der Nacht sangen, waren 
obszönen Inhalts und wurden begleitet von Kopulationsbewegungen, die einzelne Paare 
von Männern miteinander ausführten. Bei dem gespielten Büffelrennen kam dem Schlagen 
der Büffel und anfeuernden Rufen eine besondere Rolle zu. 
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eingepflanzt war, war wie die Feldbegrenzung mit roten und weißen Streifen 
bestrichen. Der Mast wurde zunächst von den Büffelpaaren zirkumambuliert 
(Abb. 55). In Periyödi umschreitet der von einem Nalike verkörperte Gott 
Bemmen das Feld, dann durchqueren es zwei gleichfalls von Nalikes dargestellte 
„Pflüger“, ein Mann und ein Junge, die einst in dem Feld „unsichtbar“ (mäya) 
gemacht wurden. 

Als kambla-Feld kommen nur bestimmte, meist besonders große Felder eines 
„Königs“ oder Großgrundbesitzers in Frage. Diesen Feldern werden vielerorts 
besondere Qualitäten zugeschrieben: so soll das Schlammwasser des kambla- 
Feldes von Vandar, wo das Rennen bis heute von dem ehemaligen König in der 
traditionellen Form veranstaltet wird, heilkräftige Wirkung haben. Die Besucher 
umwandeln zunächst das gesamte Feld, indem sie dabei nach und nach eine 
Handvoll Reiskömer verstreuen. Gegen Ende der Umgehung führen an einer 
Stelle Stufen in das Feld hinab. Dort kann das als tirtha bezeichnete Schlamm- 
wasser geschöpft werden. In dem Feld in Vandar gibt es keine markierten Bahnen 
für das Rennen. Nachdem die Büffel um den pükarE-Mast herumgetrieben 
worden sind, laufen sie von der Mitte aus diagonal in eine Ecke des Feldes, wo 
die erwähnte ansteigende Erdaufschüttung als Zielrampe dient. Dieses Ziel wird 
als manjetti bzw. manjotti bezeichnet. 

Die bütas bzw. daivas einer Gegend nehmen gewöhnlich in Gestalt ihrer 
Besessenheitspriester (pätri) an den Zeremonien teil, z.B. Kanapäditäye in 
Periyödi und die Ulläkulu in Perra (vgl. TEXT 24, 1-20). Sie erteilen die 
Erlaubnis zum Beginn der Veranstaltung und verfolgen diese von einem Ehrensitz 
aus. In Vandar und Mulki, wo „Könige“ die Rennen veranstalten, haben diese 
selbst die Schirmherrschaft. Dabei haben sie jedoch — wie sonst die fürstlichen 
daivas — einen daiva-Adjutanten, Bante, bei sich. Der König von Vandar um- 
schreitet nach den Rennen selbst das Feld, in Mulki tat dies Bante. Im Unter- 
schied zum König von Vandar begab sich der König von Mulki überhaupt nicht 
zu dem Feld. Er erklärte, dieses sei eine Quelle der Gefahr für ihn, da er — wie 
seine Vorgänger — nach seinem Tode dort verbrannt würde. Umgekehrt gab beim 
kambla in Periyödi ein Pambada als Grund für die Teilnahme der daivas an, sie 
würden zum Feld gebracht, um dort wiedergeboren zu werden. 

Wie bei den rituellen Dramatisierungen der Festrituale übernimmt Bante beim 
kambla bestimmte Funktionen stellvertretend für den König. In Mulki trägt er bei 
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seiner Umschreitung des Feldes ein Gerüst aus Rohr und Palmblättern um die 
Taille, das ein Pferd darstellt. Dies läßt ihn als kriegerischen Diener seines 
Königs und auch als dessen Reittier erscheinen. Gleichzeitig wird er als yeru- 
Bante, „Büffel-Bante‘“, bezeichnet. Dies bezieht sich zum einen auf die Zustän- 
digkeit für die Büffel bzw. das Büffelrennen, zum anderen legt es eine weitere 
Gleichsetzung bzw. Substitution nahe, in der der Wasserbüffel für Bante und 
dieser für den König steht, die Büffel also letztlich stellvertretend für den König 
in dem Feld agieren. Dies entspricht der Verpflichtung des Königs zur Befruch- 
tung der Erde. So ist es auch ganz explizit Zweck des Rennens, die Erde für die 
zweite Saat noch einmal zu befruchten und durch das Wasserspritzen gleichsam 
zu beregnen. Diese zweite, die suggi-Saat, gilt gegenüber der ersten, im Monsun 
gepflanzten, und auch gegenüber der mancherorts möglichen dritten Saat als 
besonders hochwertig und ist die einzige, für die ein solches Ritual veranstaltet 
wird. 

Für ein zugrundeliegendes Konzept zyklischer Emeuerung des Königtums im 
Zusammenhang mit den Büffelrennen spricht, daß in Vandar dem jährlichen 
kambla jeweils ein pattäbhis@ka-höma vorausgeht, das der brahmanische Purohit 
des jinistischen Königs durchführt. Dabei wird die Person des Königs bei be- 
stimmten Handlungen wie der Waschung durch eine Statue ersetzt. Dieses 
„brahmanische“ Ritual findet am Tag des Rennens statt und erscheint als parallel 
und komplementär zu den Vorgängen um das Feld. Dort ist wiederum — wie in 
Mulki — die Rolle der „Unberührbaren“ und der Büffel eng mit der des Königs 
verbunden: Im Morgengrauen betritt als erster ein „Unberührbarer‘‘ mit einem 
Paar Rinder das Feld und geht symbolisch ein paar Schritte darin herum. Als 
Höhepunkt der Rennen des Tages werden die nur für diesen Zweck gehaltenen 
Rennbüffel des Königs in das Feld geführt.“ In der Abenddämmerung schließ- 
lich begibt sich der König selbst zum Feld und zirkumambuliert dieses in einer 
Prozession, bei der auch seine Statue mitgeführt wird, die man auf einem kleinen 
Wagen bis zum Feld bringt. Es erscheint mir bemerkenswert, daß eine solche 
Verbindung von Königsweihe, Wagenfahrt, Rennen und rituellem Pflügen sowie 
einer Komponente von Gewalt und Sexualität uns bereits aus dem Veda bekannt 


48 Vgl. zur Bedeutung der Rennbüffel des Königs auch den Text Dhümävati Bhüta, 
BRÜCKNER & POTI 1992, 26. 
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ist, wenn man HEESTERMANS Beobachtungen und Interpretationen im Zusammen- 
hang mit dem rajasüya folgt (1957, 3-7 und passim). Auch die altindische 
Vorstellung vom König als dem „Gatten der Erde“ (vgl. z.B. HARA 1973) wird 
beim Büffelrennen rituell umgesetzt. 

Im Jahreszyklus stellt das kambla eine wichtige Entsprechung zum nöma dar, 
das speziell mit der Emte verbunden ist und eine Komponente von Erntedank hat. 
Besonders beim Umpflanzen der suggi-Saat werden von den Frauen päddanas 
gesungen. Dies geschieht jedoch nur beim Herausziehen der Schößlinge aus den 
Saatbeeten, während man beim Wiedereinpflanzen andere Lieder (kabitas) singt 
oder überhaupt nichts. Die Feldlied-päddanas vor dem Rennen auf der einen und 
die rituellen päddanas des Jahresfestes nach der Ermte auf der anderen Seite 
rahmen also diese Saat gleichsam ein und erscheinen unter diesem Gesichtspunkt 
als komplementär.”” Gleichzeitig rahmen päddanas und kabitas das rituelle 
Pflügen ein, das im Zusammenhang mit CLAUS’ Deutung dieser Texte und der 
Sicht der Büffelrennen als „Hochzeit“ auch als Zwischenglied angesehen werden 
kann. In seiner kosmischen Dimension geht es jedoch über den in den Liedern der 
Frauen thematisierten menschlichen Bereich hinaus. 


6.3 Im Spannungsfeld zwischen Geistern und Göttern 


In Verbindung mit den aus Ikonographie, Ritualen und Befragungen gewonnenen 
Erkenntnissen erlauben die untersuchten Texte auch eine genauere Einordnung der 
daivas in die Welt der Geister und Götter. Hierzu möchte ich zunächst auf die 
dreifache Unterscheidung büta, daiva und deva (deveru) zurückkommen, die in 
den Texten getroffen wird (TEXT 18 und 21), und von dieser einen erweiterten 


49 Auf einen möglichen thematischen Zusammenhang des meist tragischen Inhalts dieser 
Feldlied-päddanas mit der symbolischen Bedeutung des Umpflanzens hat CLAUS 1990 
hingewiesen. Er nimmt an, daß sich das Herausziehen der Schößlinge mit dem Verlassen 
des Elternhauses durch eine junge Frau bei ihrer Verheiratung in Verbindung bringen läßt, 
während sich die Arbeitslieder beim Wiedereinpflanzen auf ihr Arbeitsleben in der Familie 
des Ehemannes beziehen. 
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Gebrauch als Interpretationsmodell machen.” Im Rahmen eines solchen Modells : 
bezieht sich büta auf eine niedere Klasse von Gottheiten, die weitgehend mit 

vergöttlichten Toten gleichgesetzt werden können. Der Begriff deva bezeichnet 

puranische Götter und ihre regionalen Sonderformen. Dies ist als interne 
Differenzierung anzusehen, da in einem allgemeineren Sinne Gottheiten aus allen 

drei Gruppen als Volksgötter bezeichnet werden können. Mit Hilfe dieser dreifa- 
chen Gliederung lassen sich die daivas gegenüber den devas einerseits und den 

bütas andererseits abgrenzen. Während rituell und ikonographisch eine beträcht- 

liche Kontinuität zwischen volksreligiösen Kulten in anderen Teilen Indiens und 
den Kulten der Lokalgötter Tulunädus besteht, fällt auf, daß sich diese mytholo- 
gisch nur in einem Teil der Kulte fortsetzt. Gerade in den Texten der räjandaivas 
ist die mythologische Kontinuität sehr begrenzt. 

Ich möchte diese Beobachtung zunächst mit einer Unterscheidung verknüpfen, 
die BLACKBURN (1985) vor allem auf dem Hintergrund seiner Forschungen zu 
den tamilischen Bogenliedemn trifft.” Er geht davon aus, daß sich die Götter der 
Volksreligion zumeist aus zwei Bereichen rekrutieren: Dem der vergöttlichten 
Toten, oft Helden, und dem einer Himmelswelt wie z.B. Kailäsa, aus der 
Gottheiten herabkommen. Hierzu gehören die bekannten puranischen Götter und 
auch Wesen, die aus einem Teil (amsa) von $ivas oder Pärvatis Körper hervor- 
gegangen sind. Zwischen der Erde und der Himmelswelt Kailäsa findet auf diese 
Weise ein ständiger Austausch statt, indem einerseits vergöttlichte Helden dorthin 
gelangen und andererseits Götter von dort herabkommen. An diese beiden Berei- 


50 Darauf, wie fließend die Übergänge zwischen „bhütas“ auf der einen und „devatäs“ auf 
der anderen Seite erscheinen, weist für das Tamil-Gebiet auch DIEHL 1956, 279, Fn. 3 hin. 
Vgl. zu den Gottheiten am unteren Ende dieser Skala ferner REINICHE 1979 und DUMONT 
1957. Auf eine gleichfalls dreifache emische Gliederung macht HARPER 1959 aufmerksam. 
Seine Informanten in einem kanaresischen Dorf auf den Westlichen Ghats unterschieden 
zwischen dövaru, d@vate und devva und brachten diese Staffelung mit einer analogen 
gesellschaftlichen Schichtung in hohe, mittlere und unberührbare Kasten in Verbindung 
(ultamavarga, madyamavarga und kiluvarga). Die drei Klassen übernatürlicher Wesen 
gelten jeweils als „all-good, good-bad, and all-bad.“ (1959, 228). Die Klassifizierung deckt 
sich nur teilweise mit der hier vorgestellten, am meisten im Bereich der devaru. dövate 
ist eine umfassendere Kategorie als daiva, zu der alle ambivalenten Lokal- und 
Dorfgottheiten gehören. Den devvas als übelwollenden Wesen ohne festen Ort würden 
ebensolche bütas entsprechen, die keinen Kult haben. 

51 Ausführlich zu den Bogenliedern BLACKBURN 1988. 
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che läßt sich auch die Mythologie der Gottheiten anschließen, die von anderen 
Tulu-Sängerkasten als den Pambadas verkörpert werden. Auch dort werden zum 
einen Menschen vergöttlicht und gelangen in einen „puranischen‘“ Himmel, und 
zum anderen kommen göttliche Wesen von dort herab. In den Pambada-Texten 
dagegen gibt es weder ein Vorspiel noch ein Nachspiel im Himmel, sondern die 
Welt beginnt und endet entweder einige Güter und Tempel weiter oder — höch- 
stens — mit dem Gebirge im Osten und dem Meer im Westen. Die Texte enthalten 
so gut wie keine Handlungsepisoden, die nicht in dem eigenen Siedlungsgebiet 
der Verkörperer und der Verehrer spielen. 

Die Klärung dieser internen Unterschiede erscheint mir wichtig, weil sie eine 
genauere Bestimmung der Identität der daivas ermöglicht und die Rolle zeigt, die 
ein bestimmter historisch-politischer und sozialer Kontext bei der Herausbildung 
kultischer Sonderformen spielt. Der Schlüssel zur Erklärung dieser internen 
Unterschiede und des speziellen Wesens der fürstlichen daivas scheint mir in zwei 
eng miteinander verknüpften Tatsachen zu liegen: einmal, daß hier extrem lokale 
Kulte gleichzeitig „königliche“ Kulte sind und zum anderen, daß sie als solche 
stark mit dem Land verbunden sind. Bei den räjandaivas handelt es sich 
sozusagen um extrem lokalisierte „Reichsgottheiten‘“, und sie haben eine mit 
Landbesitz und der Macht über die darauf Lebenden verbundene Autorität inne, 

Dies trifft auf die von den Kasten der Nalikes und der Paravas verkörperten 
Götter nicht oder jedenfalls nicht in diesem Maße zu: für die Gruppe von Göttern 
mit puranischer Verbindung nicht, weil diese in Gebieten mit mächtigen und 
präsenten übergeordneten Staatsgottheiten leben, und für die Gruppe vergöttlichter 
Toter nicht, weil diese schon aufgrund ihres niedrigen früheren Kastenstatus als 
Lebende, den sie beibehalten, keine Beziehung zu Landbesitz haben und aus 
demselben Grund auch nicht zu Familiengöttern des Adels und auf diesem Wege 
zu Herrscher-Gottheiten werden können. Inwiefern die Kräfte dieser Götter 
dennoch integriert zu werden scheinen, möchte ich im Folgenden zeigen. 

Im Siedlungsbereich des Bant-Adels und der Pambada-Sänger herrschten 
einige mächtige Familien über Jahrhunderte relativ unabhängig von den 
angrenzenden lokalen Dynastien der Cautas und Barigas und auch von den 
Statthaltern der Großreiche der Hoysalas und später des Vijayanagara-Reiches 
(vgl. Kap. 1). Diese relative Autonomie kleinster Einheiten ist auch eine 
Erklärung für die Position der Gottheiten. Um diese Position zu erlangen, muß der 
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Gott zunächst zum Gott der Mächtigen werden. Dieser Prozess wird in den 
Texten immer wieder geschildert. Die extreme Lokalisierung und die spezielle 
Perspektive der Texte erfordert jedoch noch eine zusätzliche Erklärung, die sich 
auf die Art der Bindung bezieht, die Götter, Priester, Sänger und Adelige an das 
Land haben, auf dem sie leben. 

Wie ich in Kap. 6.1 gezeigt habe, bildet aufgrund von Besitzverhältnissen, ' 
Siedlungsweise und ökologischen Gegebenheiten jedes Gut mit seinem Land und 
den darauf lebenden Personen eine kleine Welt für sich. Diese kleinsten Einheiten 
verbinden sich zu einem abgestuften System größerer Einheiten wie mäganE und i 
simE, auf die sich auch die jeweiligen Rechte und Verpflichtungen von Pambada- 
Gottestänzern zur Verkörperung bestimmter Gottheiten beziehen. Sie sind für jede 
Familie genau festgelegt. Ebenso festgelegt ist die territoriale Zuständigkeit 
bestimmter Gottheiten. Diese hängt wiederum eng mit den Rechten und Besitz- 
verhältnissen der Gutsbesitzer (gutfinäry) bzw. Lokalherrscher zusammen. Ihre 5 
Verbindung mit dem Land geht auf eine doppelte Legitimierung von Seiten des 
Königs und von Seiten des Gottes zurück und drückt sich aus in dem Konzept des 
gadi, das einem männlichen Familienoberhaupt in der Art eines Lehens vom | 
König verliehen und von dem zuständigen daiva bestätigt wird. Rechte und 
Autorität der daivas sind abgestuft und relativ zu denen anderer daivas sowie von 
Göttern. 

Die skizzierten Verhältnisse erklären nicht nur die geographische Beschrän- 
kung der Texte insgesamt, sondern auch eine ganz bestimmte Textstruktur, bei der 
an weitgehend gleichbleibende Textteile unterschiedliche lokale Abschnitte 
antreten. Diese beschreiben die Ankunft und Taten des Gottes am Ort der Rezita- 
tion des Textes. Eine bestimmte lokale Geschichte bleibt entweder völlig auf ' 
diesen Ort beschränkt oder erfährt weitere Verbreitung über die nächstgelegenen 
Güter, Dörfer oder Tempel. Der Radius der Verbreitung ist jedoch immer relativ 
eingeschränkt. Vier oder fünf Tempel weiter besteht die Tendenz, Geschichten 
von früheren Wanderungsstationen des Gottes stark zu kürzen oder ganz entfallen 
zu lassen. Stattdessen treten neu hinzugekommene Lokallegenden hinten an. Die 
Perspektive der Texte ist sozusagen vom Ende her. Die Texte spielen zum einen 
am Rezitationsort selbst und an benachbarten Orten und enthalten zum anderen 
Passagen aus weiter entfernten Gegenden, die auf die Herkunft der Gottheiten 
hinweisen, jedoch mit größerer geographischer Entfernung immer bruchstückhafter 
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werden. Es besteht die Tendenz, solche Passagen durch strukturell ähnliche, aber 
in näherer Umgebung spielende, zu ersetzen. Genau dies ist jedoch bei den 
Texten der anderen Sängerkasten nicht der Fall. Die Perspektive vom Ende her 
ist die Perspektive der an das Land gebundenen Seßhaften, die sich mit jedem 
Gutshaus, das der Gott erreicht, zu diesem Ort hin verschiebt. Dies kommt in den 
jeweiligen Lokalteilen zum Ausdruck. Demgegenüber weisen die Texte der 
weniger mit bestimmten Ländereien verbundenen Sängerkasten auch weniger 
lokale Variabilität in Form von Lokalteilen auf und sind außerdem von größerer 
Länge und Einheitlichkeit. Ihre Sänger erscheinen eher als „fahrende Sänger“ und 
Tänzer, als wandernde Barden, die sich mit einem festen, relativ einheitlichen und 
umfangreichen Repertoire von Ort zu Ort bewegen. Das Auftreten der Nalikes hat 
auch eine stärker unterhaltende Komponente, die zum einen in der Kastenbe- 
zeichnung „Tänzer‘‘ zum Ausdruck kommt und zum anderen in dem Gebrauch 
des Begriffs köla „schmückende Verkleidung“ für ihre Verkörperungen, während 
der Begriff n@ma eher die Komponente strenger Regelhaftigkeit betont. 

Die Pambadas sind demgegenüber ebenso wie die von ihnen verkörperten 
Götter an bestimmte Ländereien und deren Besitzer gebunden. Aus der Sicht der 
Pambadas selbst kommt dies z.B. auch in einem als Pambada-päddana bezeich- 
neten Text zum Ausdruck, den Aitappa Pambada mitteilte. Er handelt von dem 
Ursprung bzw. von der Stammutter der Pambadas: Ein Mädchen irrt heimatlos 
durch das Tululand und wird von einem Bant-Bauern aufgenommen. Als sie die 
Geschlechtsreife erlangt, heiratet sie die vier Neffen des Bauern. Aus den vier 
Verbindungen gehen die vier Pambada-Clans hervor. Die enge Verknüpfung 
zwischen Pambadas und Bants, die in dieser legendarischen Überlieferung zum 
Ausdruck kommt, hat zumindest insoweit eine reale soziale Entsprechung, als die 
Pambadas — im Unterschied zu den Nalikes — von den Bants nicht als ver- 
unreinigend angesehen werden und z.B. ihre cävadis betreten dürfen. 

Im Unterschied zu den Göttern himmlischen Ursprungs sind die räjandaivas 


“in der Welt derer angesiedelt, die sie verehren. Die von Menschen und Gottheiten 


durchwanderte und bewohnte Welt ist dieselbe, nur die Existenzweise unter- 
scheidet sich: Während die Menschen auf den Bereich der Sichtbarkeit beschränkt 
sind, können die daivas zwischen mäya und jöga (Skt. mäyä und yoga), sichtbarer 
und unsichtbarer Existenzweise, hin und her wechseln. Sie können Stimmen hören 
lassen, ohne gesehen zu werden, sie können zum Zweck der Täuschung mensch- 
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liche Gestalt annehmen, und schließlich können sie auch Menschen aus dem 
sichtbaren in den unsichtbaren Zustand überführen (‚näya machen‘). mäya ist 
ferner der Bereich, in dem sich bütas, daivas und d@vas aus der Sicht der Tulu- 
Mythologie zu begegnen scheinen. Diese Welt der Götter ist der der Menschen 
jedoch nicht räumlich übergeordnet, sondem durchdringt sie und ist mit ihr 
verschränkt und in gewisser Weise koextensiv. So teilt sich in einem Text ein 
Gott die Herrschaft mit dem König, indem dieser tagsüber und er selbst des 
nachts, in unsichtbarer Gestalt, auf dem Thron sitzt. Hierin wird auch die 
Spiegelbildlichkeit und Komplementarität des Verhältnisses zwischen König und 
daiva deutlich. 

Nach der Klärung der spezifischen Lokalisierung, die in den Texten der räjan- 
daivas zum Ausdruck kommt, sollen ihre Bezüge zu den bütas umrissen werden, 
die das untere Ende des göttlichen Spektrums darstellen. Ihr Bereich ist eine 
wichtige Quelle, aus der auch die Kulte der daivas sich zu speisen scheinen. Wie 
oben ausgeführt, handelt es sich bei den bütas um gewaltsam zu Tode gekom- 
mene Menschen, die nach ihrem Tod häufig rituelle Verehrung erfahren. 
päddanas für solche vergöttlichten Menschen bilden jedoch in dem untersuchten 
Korpus die Ausnahme, im Unterschied zu der Stellung, die sie in BLACKBURNS 
Texten und den Texten anderer Tulu-Sängerkasten einnehmen. Dennoch besteht 
eine inhaltliche, formale und thematische Kontinuität. Von Interesse ist hier be- 
sonders die thematische Kontinuität, die sich auf einen gewaltsamen Tod bezieht. 

Dies erfordert noch einmal einen Rückgriff auf die Textstruktur. In den Texten 
kommt eine bestimmte geographische Staffelung bzw. Verschachtelung zum Aus- 
druck, die sich aus der gleichzeitigen Zugehörigkeit zu einer kleineren und einer 
größeren Welt ergibt. Die größere, das Tululand, endet an Meer und Gebirge, die 
kleinere an den Grenzen eines Gutes oder einer Gruppe von Gütern. In den 
Texten nähert sich der Gott immer von außen und passiert dabei diese zweifache 
Peripherie. Um in den inneren Bereich, ins Innere der bäuerlichen Welt zu 
gelangen, bedient er sich häufig der Palmsaftzapfer, die für die Palmbäume an der 
Peripherie des Ackerlandes zuständig sind.’ Seine erste Annäherung zieht oft 


52 An die Reisfelder eines Gutshofes schließen sich, meist auf der Rückseite des Hauses, 
Palmpflanzungen an, die von Männern aus der Palmsaftzapfer-Kaste betreut werden. Die 
Palmen, deren Saft sie ziehen, gehören dem Grenzbereich zwischen kultiviertem Reisland 
und „Wildnis“ an. Ihre Tätigkeit auf den Wipfeln der Bäume versetzt sie jedoch noch in 
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einen Konflikt zwischen Reisbauern und Palmsaftzapfern nach sich, der über den 
daiva ausgetragen wird. 

Die Haltung der Bauern gegenüber dem daiva ist zunächst verächtlich und 
aggressiv. Sie bezeichnen ihn herabsetzend als käty büta „wilden“ büta oder 
„Wald“-büta oder als biruve-büta „Palmsaftzapfer-büta“ und tadeln oder strafen 
den Palmsaftzapfer. Dann zeigt der Gott ihnen seine Macht, indem er den Palm- 
saftzapfer auf wunderbare Weise rettet. Dabei ist nicht immer klar, ob der Betref- 
fende diese „Rettung“ überlebt. Durch oft zerstörerische Taten verschafft sich der 
Gott dann Respekt und Verehrung und gewährt Schutz und Gedeihen. Seine 
Niederlassung bei den Grundbesitzern macht ihn vom büta zum daiva. Familien 
von Männer, die ihm Ehrerbietung verweigern, sterben aus; gelegentlich werden 
auch Personen direkt von dem Gott getötet. In diesem Zusammenhang von 
Gewalt und vorzeitigem Tod sind die Erklärungen von besonderem Interesse, die 
BLACKBURN für die vergöttlichten Toten im Volkshinduismus gibt, und die sich 
stark auf das Ereignis des Todes selbst beziehen. Er nennt den teilweisen Triumph 
über den Tod durch die Vergöttlichung und die anschließende narrative und 
rituelle Erinnerung an den Toten; die Macht des gewaltsam Getöteten; und die 
Vergöttlichung als Mittel, diese Macht zugänglich zu machen.” 

Eben diese Auswirkungen eines gewaltsamen Todes werden auch in der hier 
behandelten Kult-Konfiguration nutzbar gemacht, ohne daß es explizit zu einer 
Vergöttlichung des Toten käme.” Konflikt, Gewalt, Antagonismus und Tod 
stellen jedoch einen wichtigen thematischen Bereich der beim Ritual rezitierten 


einen anderen Zwischenbereich, nämlich den zwischen der Erde und dem Luftraum, in 
dem sich unsichtbare Wesen aufhalten. Das Besteigen der Bäume ist nicht ungefährlich 
und führt gelegentlich zu tödlichen Unfällen. Das Palmsaftzapfen ist ferner eine einsame 
Tätigkeit, die nicht in der Gruppe, sondern ganz allein ausgeführt wird. Diese Faktoren 
verleihen dem Palmsaftzapfer eine Zwischenstellung, die ihn einerseits für seine Rolle bei 
den büta-Festritualen geradezu prädestiniert, und die andererseits auch die Rolle mit 
erklärt, die er in den Erzählungen der päddanas immer wieder spielt. Die Familien der 
Verkörperer siedeln schon im Bereich der „Wildnis“. 

53 In seiner späteren Monographie von 1988, in der er sein Textmaterial und dessen 
Aufführungszusammenhang umfassend darstellt, betont er noch einmal: „,... instead of the 
usual idea that such cults are based on a fear of death, I suggest that bow song 
performances are an attempt to contact the power of death.“ (BLACKBURN 1988, XIX). 

54 Balavändi (Kap. 5.3), der durch einen Gott zu einem daiva gemacht wird, stellt einen 
Grenzfall dar. 
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Texte einerseits und der rituellen Dramatisierung andererseits dar. Obgleich eine 
Vergöttlichung der Getöteten nicht stattfindet, hat der in den Texten beschriebene 
gewaltsame Tod dennoch Auswirkungen auf die Identität der daivas, die durch 
dieses Ereignis modifiziert wird. Dies kommt darin zum Ausdruck, daß die 
Gottheiten häufig nach dem Ort benannt werden, an dem eine solche Gewalttat 
stattgefunden hat. Sie erhalten dort entweder den Ortsnamen als neuen Beinamen 
oder einen neuen Namen, der aus denı Ortsnamen abgeleitet wird, wie z.B. Pasna 
Jumädi, „Jumädi von Pasna“, oder Järandäye, „der aus Jära“.” Dies stellt eine 
spezifische Modalität der Absorption oder Integration von durch einen gewalt- 
samen Tod freigesetzten Kräften dar. Sie ist eng mit der Vergöttlichung von 
Getöteten verwandt, vollzieht diesen Schritt jedoch aus bestimmten Gründen 
nicht. Auch hier nimmt der Kult also eine Zwischenstellung ein, die durch die 
emische Positionierung der daivas zwischen bütas und devas exakt beschrieben 
wird. 

Während die von BLACKBURN genannte narrative Erinnerung an den Toten 
durch die Rezitation des Textes gegeben ist, beschränkt sich die rituelle Er- 
innerung meist auf die Tatsache, daß der Text während des Rituals rezitiert wird 
sowie auf eine thematische Verbindung mit dem im Ritual dramatisierten Tod. 
Die Besonderheit besteht darin, daß — außer vielleicht im Falle Devu Pünjas 
(TEXT 19) — erzählter Tod und dargestellter Tod nicht deckungsgleich sind. Die 
Todesmotivik der Texte ist dennoch auch im Kontext der Rituale zu sehen, die 
sich noch einmal in anderer Weise mit dem Tod beschäftigen. Auf beiden Ebenen 
ist das Paradox des gewaltsamen vorzeitigen Todes, daß er Voraussetzung des 
Lebens ist. Die Gewaltsamkeit des Todes setzt Kräfte frei, die Quellen des Lebens 
sind. In den königlichen Kulten der räjandaivas wird dieser Vorgang mit der 
zyklischen Erneuerung des Lebens und der Fruchtbarkeit durch den König in 
Verbindung gebracht. Im Rahmen eines antagonistischen Rituals werden Tod und 
Wiedergeburt des Königs und die Erneuerung seines Amtes vollzogen. Durch das 
Ritual regenieren König und daiva sich wechselseitig. 


55 Auch im Falle von Kanapäditäye, „dem von Kanapädi“ (vgl. Kap. 4.3) dürfte der Tod des 
Pambada Kicce eine Auswirkung auf den Namen und damit auch auf die Identität des 
daiva gehabt haben. In der Statue, die ihn in vollem Kostüm auf dem Prozessionswagen 
des Gottes zeigt (Abb. 29), fließen die Identitäten ebenso ineinander wie in der Kumble- 
Episode des Textes, wo der König den daiva in Gestalt seines Verkörperers gefangensetzt. 
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Zwischen Texten und Ritual besteht ein enger thematischer Zusammenhang, 
indem die Texte häufig Gewalt und Tod behandeln, die im kultischen Kontext 
Voraussetzung für die Emeuerung der Fruchtbarkeit sind. Die zweite päddana- 
Rezitation in Jära zu Beginn der „vollen Verkörperung‘ endete mit der Tötung 
des Herren von Tiruvädi. Dadurch wird das Augenmerk verstärkt auf den rituellen 
Höhepunkt des dritten Teils, nämlich Tod und Emeuerung, gelenkt. Dieselbe 
Szene wird ferner bereits im gaggara-Abschnitt, als einzige Episode des ganzen 
Textes, pantomimisch dargestellt. Dennoch gilt fast durchgängig, daß keine Eins- 
zu-Eins-Entsprechung zwischen erzähltem und dramatisiertem Tod besteht. Die 
päddanas sind nicht „Libretti“ (GASTER 1975, 12) der Rituale. Sie sind vielmehr 
als ein Element eines religiösen Kultes zu verstehen, zu dessen übri gen Elementen 
bzw. Komponenten sie in ganz spezifischer Weise in Beziehung stehen. Sie bilden 
einen integrativen Bestandteil des Kultes und speziell der Festrituale, innerhalb 
derer sie bestimmte Funktionen übernehmen: Zum einen dienen sie im Rahmen 
der jährlichen Festrituale der Invokation der Gottheit. Diese Funktion kommt 
jedoch nur in Verbindung mit bestimmten anderen rituellen Handlungen zustande 
und ist an bestimmte Voraussetzungen geknüpft. Neben anderen Merkmalen wie 
dem Namen der Gottheit sowie bestimmten Paraphermalien und rituellen 
Handlungselementen sind Form und Inhalt des päddana-Textes auch ein 
Anhaltspunkt zur Identifizierung eines bestimmten Gottes. 

Die Rezitation des Textes ist jedoch nicht nur Bestandteil des Jahresfestes für 
den Gott, sondern die Beschreibung von Festritualen bildet häufig auch umgekehrt 
einen wichtigen Bestandteil des im Text erzählten Geschehens. Das vor sich 
gehende Ritual spiegelt sich in seiner verbalen Beschreibung, die gleichzeitig sein 
handlungsmäßiger Bestandteil ist, und die Beschreibung spiegelt das Ritual. Die 
Text- und die Handlungsebene integrieren sich wechselseitig. Dies erzeugt große 
Dichte. 

Eine weitere Funktion, die der rezitierte Text und der Akt der Rezitation 
erfüllen, ist die zeitliche und räumliche Einbeziehung bzw. Integration des jeweils 
stattfindenden Jahresfestes und des Ortes, an dem es abgehalten wird, in die oft 
lange Reihe der vom Gott besuchten Orte sowie der dort von ihm vollbrachten 
Taten und für ihn veranstalteten Feste. Diese zeitliche und räumliche Vor- 
geschichte wird dadurch umgekehrt auch integrativer Bestandteil des gegen- 
wärtigen Rituals und seiner Örtlichkeit. Auf diese Weise kommt eine zeitliche 
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und räumliche Kontinuität zustande. Diese Funktion des Textes wird verstärkt, 
ergänzt und reflektiert in anderen formalisierten sprachlichen Äußerungen der 
Gottheit bei den Festritualen, wie den nudis und dem katty. Im Unterschied zum 
päddana wenden sich nudi und katty ausdrücklich an die Anwesenden und 
übernehmen dadurch eine weitere Teilfunktion im Integrationsprozess des Rituals. 
Während das päddana sich grammatikalisch der dritten Person bedient und 
dadurch erzählenden Charakter hat, sind karty und nudi durch ihre Verwendung 
der ersten und zweiten Person stärker dramatisch. Indem die Anwesenden vom 
Gott angeredet werden und ihm antworten, findet wiederum eine doppelte 
Einbeziehung statt: die aktuelle Situation wird Teil des Mythos, und der Mythos 
wird zum Bestandteil der aktuellen Situation. 

Ein weiterer Aspekt dieser Einbeziehung betrifft die Verbindung zwischen den 
Beteiligten und ihren Vorfahren. Es stellt einen der Höhepunkte des Rituals dar, 
wenn, in der zweiten Phase, der Besessenheitspriester zum ersten Mal zu sprechen 
anhebt und mit lauter Stimme den gadipattunäru mit dem Namen seiner Vor- 
fahren anruft. Dadurch wird der Angerufene in die Reihe seiner Vorfahren 
eingegliedert, die dem Gott zu ihren Lebzeiten genauso gegenüberstanden wie er. 
Wieder ist der Vorgang wechselseitig: Der Einzelne wird in die Reihe seiner Vor- 
fahren integriert und die Vorfahren werden zu Teilnehmer des vor sich gehenden 
Rituals. 


7 ERGEBNISSE 


Die vorausgehenden Kapitel haben gezeigt, daß trotz der geringen geographischen 
Ausdehnung der Region ihre religiöse, soziale und literarische Vielfalt noch 
größer ist als bisher angenommen. Das Netz der verschiedenen Komponenten 
(SONTHEIMER 1989) oder gar verschiedenen Religionen (STIETENCRON 1989) 
innerhalb des Hinduismus scheint sich auf der Mikroebene immer weiter auszu- 
differenzieren. Dies hängt im Falle der Tulu-Kultur eng mit der regionalen Seg- 
mentierung einerseits und einer starken sozialen Stratifikation andererseits 
zusammen. So sind zwar alle Tulu-sprachigen nicht-brahmanischen Kasten 
Verehrer von als büras oder daivas bezeichneten göttlichen oder vergöttlichten 
Wesen, aber deren Wirkungsbereich ist ebenso wie der ihrer Verkörperer regional 
und sozial gestaffelt. Das Spektrum der Gottheiten und ihrer Verehrer reicht vom 
Unberührbaren bis zum König, unterschiedliche Subkulte sind durch ein Netz von 
Rechten und Verpflichtungen miteinander verbunden. Das Bild, das sich bietet, 
bewahrt speziell im Hinblick auf die interne Stratifikation Züge stark lokalgebun- 
dener autonomer Einheiten, aus denen sich nach STEIN (1980) der mittelalterliche 
südindische Staat zusammensetzte. Hierauf gehe ich in Kap. 7.2 noch einmal 
näher ein. 

Um eine Bestimmung der Identität der Tulu-Gottheiten in vergleichender 
Perspektive geht es in Kap. 7.1. Bei aller intemen Vielfalt legen zentrale Kon- 
zeptionen des Kultes und der Weltsicht doch mögliche - wenn auch nicht 
unbedingt historische - Querverbindungen zu, „Familienähnlichkeiten“ mit und 
Transformationen von räumlich und zeitlich weit verbreiteten hinduistisch- 
sanskritischen Begriffen wie satya, mäyä und yoga nahe und wecken Remineszen- 
zen an die älteste auf indischem Boden durch textliche Quellen belegte Religi- 
osität, die des Veda. Dies betrifft zum einen Vorstellungen vom Königtum; zum 
anderen erinnern die hier untersuchten Feste mit ihrem Antagonismus der peri- 
odischen Wiedergewinnung von Leben aus Tod an die Opferwaffen des Todes, 
die im Zusammenhang mit einem in Jaiminiya-Brähmana 2.69-70 beschriebenen 
Wettbewerb zwischen Prajäpati und Mrtyu genannt werden. Hierzu gehören Tanz, 
Gesang, Trommel, Laute und rituelle Paarung. Prajäpatis Sieg führt zur 
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Eliminierung des Todes und zur Durchsetzung des klassischen $rauta-Rituals.' 
Dabei geht es nicht um den schon methodologisch problematischen Nachweis des 
hohen Alters heutiger volksreligiöser Vorstellungen oder deren Ableitung aus dem 
Veda, sondern festzuhalten bleibt die von HEESTERMAN herausgearbeitete, 
typologische Unterscheidung von zwei gegensätzlichen Arten von Ritualen, die 
sich mit religionswissenschaftlichen Beobachtungen zum Fest und seiner 
Abgrenzung von der religiösen Feier verbinden lassen (LÖFFLER 1991, 31-33). 

Überlegungen zur Entwicklung der Tulu-Kulte unten den veränderten sozialen 
und ökonomischen Bedingungen der Gegenwart und der damit einhergehenden 
Ausbreitung einer Massenkultur enthält Kap. 7.3. Hier komme ich zu dem Schluß, 
daß „das Fest weitergeht‘, aber sein Sinngehalt sich entscheidend verändert: Vor 
allem die Texte der untersuchten Konfiguration mit ihrem starken Bezug auf 
— größtenteils vergangene — Landbesitzverhältnisse werden wohl auf der Strecke 
bleiben. 


7.1 TULU-KULTUR, VOLKSRELIGION UND HINDUISMUS 


Allgemein läßt sich zunächst sagen, daß im Unterschied zu vielen anderen 
Volksgöttern die daivas noch stärker lokalgebunden sind. Zu ihren Tempeln 
werden keine Pilgerfahrten untemommen, sie haben auch neben ihren mündlichen 
Texten keine sanskritischen Mähätnıyas, das klassische bhakti-Konzept spielt 
keine zentrale Rolle und sie werden nicht mit Göttern des puranischen Pantheon 
identifiziert. Ihre Priester sind keine Brahmanen, sondern Palmsaftzapfer, und ihre 
Gottestänzer stehen an der Grenze zur Unberührbarkeit. Sie werden nicht in Form 
dauerhafter ikonischer Darstellungen verehrt, sondern werden im Ritual selbst 
lebendig und in voller Gestalt sichtbar. Typische Züge von Volksreligion lassen 
sich gleichermaßen in Texten, Ritualen, rituellen Dramatisierungen und in der 
Ikonographie auffinden. Bei den Festritualen spielen Musik und Tanz eine ebenso 
wichtige Rolle wie Wettkämpfe und Kampfspiele. Die Anhänger der Gottheiten 
erstreben eher diesseitiges Gedeihen, als daß sie an einer der hinduistischen 


1 Vgl. HEESTERMAN 1985, 32ff. Unter Bezug auf HEESTERMAN: SONTHEIMER, zuletzt 1991, 
57-58 sowie BLACKBURN 1985, 272. 
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moksa-Konzeptionen interessiert wären. Diese Diesseitigkeit und die gleichzeitige 
Nähe der Götter, die leibhaftig zu ihren Verehrern kommen, verleihen dieser 
Religionsform eine Unmittelbarkeit, Intensität und Vitalität, die sich stärkend und 
wohltuend auf das Leben der Beteiligten und der Gemeinschaft auswirkt. Die 
Gottheiten sind zuständig für unmittelbare Belange wie die Fortsetzung der 
Familienlinie (janana) und das Gedeihen von Menschen, Vieh und Feldfrüchten. 
Im Tulu-Kontext ist die Erneuerung der Fruchtbarkeit und der gesellschaftlichen 
Ordnung, die sie garantiert, Hauptanliegen der großen Jahresfeste. 

Wie in anderen volksreligiösen Kulten Indiens erscheint der Gott als Held und 
König (vgl. Kap. 6.2). Die kriegerisch-heldische Komponente unterscheidet ihn 
von den mit „königlichen“ Ritualen verehrten Göttern der großen brahmanischen 
Tempel.” Ebenso wie Khandobä in Maharashtra, Aiyanär in Tamilnadu (DUMONT 
1953) und Devnäräyan in Rajasthan werden die Tulu-Götter mit Schwert und zu 
Pferde dargestellt. Die jeweiligen Kulte weisen jedoch einige spezifische Elemen- 
te auf, die keine oder nur eine sehr modifizierte Entsprechung in dem Tulu- 
Material haben. Hierzu gehört die Vorstellung vom Räuber-König und die Thema- 
tik des Viehraubs.” Die Unterschiede hängen mit dem jeweiligen regionalen 
Bezugssystem zusammen, in dem ein Kult steht. Dies schließt die Kastenstruktur 
und die Tätigkeit der Anhängerschaft eines Gottes ebenso ein wie bestimmte 
historische und ökologische Rahmenbedingungen. So spielt in Rajasthan, auf dem 
Dekhan und in Tamilnadu der auch in der klassischen Tamilliteratur beschriebene 
Viehraub und die Verteidigung der Viehherden eine viel größere Rolle als in den 
Reisanbaugebieten Tulunädus. In Maharashtra stiegen Götter wandernder Hirten- 
stämme zum Teil zu Göttern aller Kasten auf (SONTHEIMER 1976, 176-179). 

Einen Aspekt, unter dem die vorgestellten Tulu-Götter sich teilweise von 
Volksgottheiten in anderen Teilen Indiens unterscheiden, bildet ihre Geschlechts- 


2 Neben Studien königlicher Volksgottheiten wie Khandobä bieten daher auch Untersu- 
chungen indischer Heldenkulte (SONTHEIMER & SETTAR 1982, KURUP 1973, ROGHAR 1982, 
MALIK 1993) Anknüpfungspunkte für eine vergleichende religionsgeschichtliche Betrach- 
tung. 

3 el, SONTHEIMER 1989b, 206 „In folk belief the king tends to be identified with a god, 
with all associations of fertility, heroship, and secular and divine powers. Especially the 
robber, or a hero rising from „obscure“ origins, is such a king. His followers are heroes for 
whom „the king is god‘ or „the god is king“. Here the ethical considerations, the dharmas 


of the ksetra, do not necessarily apply.“ 
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zugehörigkeit. Mehrere unter ihnen sind doppelgeschlechtlich.* In ihrer Gestalt 
verschmilzt das Bild des männlichen Helden bzw. Königs mit dem einer 
weiblichen Gottheit. Als Folge oder Nebeneffekt dieses synthetischen, um- 
fassenden Wesens haben sie auch keine Ehepartner. Das unterscheidet sie von 
männlichen Göttern der Volksreligion wie Khandobä in Maharashtra, sowie 
Aiyanär und Murukan in Tamilnädu, die mindestens zwei Gattinnen haben. 
Gleichzeitig rückt es sie in die Nähe der Dorfgöttinnen des Dekhan und 
Südindiens, von denen sie sich jedoch auch unterscheiden, indem ihre heroischen 
und königlichen Züge sowie ihre Androgynität stärker ausgeprägt erscheinen. 
Ein Wesenszug der daivas, den sie mit den Dorfgöttinnen teilen, ist ihr 
ambivalentes Wesen: Sie können sowohl schützen als auch schaden. „Gut“ und 
„Böse“, positive und negative Kräfte sind nicht auf einen Gott und seinen 
dämonischen Widerpart verteilt. Die Macht der daivas erscheint ganzheitlich, eine 
Aufspaltung in Gott und Dämon, wie sie uns sowohl im sanskritischen Hinduis- 
mus als auch in anderen Bereichen der Volksreligion begegnet (HILTEBEITEL 
1989), hat nicht stattgefunden. Folglich zeichnen sie sich auch nicht wie 
Khandobä und Murukan als Dämonentöter aus. Androgynität und Ambivalenz und 
ihre genannten Folgen führen auch dazu, daß wichtige Festanlässe anderer 
Volksgötter bei den daivas des Tululandes nicht zu verzeichnen sind. Hierzu 
gehört der Dämonenkampf und der Sieg über den Dämon sowie die Hochzeit des 
Gottes.‘ Dämonenkampf und Hochzeit gehören auch zu den drei Themenkom- 
plexen, die SHULMAN (1980) für den Bereich der tamilisch-sanskritischen Mytho- 
logie Sivaitischer Traditionen identifiziert. Dabei bezieht er sich vor allem auf die 


4 Vor allem die verschiedenen Formen von Jumädi, Pafijjurli und Kodamanatäye. Im Unter- 
schied zu Siva als Ardhanarisvara, der als eine vertikal geteilte Person mit einer weiblichen 
und einer männlichen Hälfte dargestellt wird, haben die daivas einen männlichen Un- 
terkörper und weiblichen Oberkörper und erscheinen insofern hermaphroditisch. Ihre mugas 
haben Schnauzbärte. Der ganzheitliche Aspekt steht gegenüber dem einer Verbindung von 
Hälften im Vordergrund. Ihre „vollständige Gestalt“ (idi räpa) mit Rücken- und Taillen-ani 
bildet einen Kreis. 

5 Vgl. zum Beispiel BECK 1981, BRUBAKER 1978, der auch das von WHITEHEAD 1921 und 
ELMORE 1925 dokumentierte Material weiter auswertet, MEYER 1986 sowie BRÜCKNER 
1993d und 1995a. Ihr ambivalentes Wesen unterscheidet die daivas auch von Gottheiten wie 
Pattini auf Sri Lanka (OBEYESEKERE 1984), in deren locker mit dem Buddhismus verbunde- 
nen Kult Geister und Gottheiten streng in gute und böse geschieden werden. 

6 Vgl. CLOTHEY 1983 zu Murukan und SONTHEIMER 1993 zu Khandobä. 
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Heirat bzw. „heilige Hochzeit‘ der Göttin (vgl. auch HARMAN 1989) und das 
Motiv des dämonischen Verehrers (bhakta) einer Gottheit, der durch seine Tötung 
mit dieser vereinigt wird (vgl. auch FULLER & LOGAN 1985). Nur die Bedeutung 
einer bestimmten Örtlichkeit, eines bestimmten Stückchens Boden für eine 
Gottheit, die er als ersten Themenkomplex behandelt, findet eine Entsprechung 
bei den daivas. 

Einige der Besonderheiten, die die Kulte der räjandaivas zeigen, setzen sich 
in keralitischen Kulten fort, wie sie von TARABOUT (1986) für Zentralkerala und 
von NAMBIAR (1993) und FREEMAN (1993) für Nord-Kerala beschrieben wur- 
den.’ Dies betrifft die extreme Prachtentfaltung und Elaborierung von Festritualen 
und Kostümen bei gleichzeitiger starker Lokalisierung sowie die soziale 
Stratifikation. Die rituelle Besessenheit durch die Gottheit ist gleichfalls besonders 
komplex und wird über einen langen Zeitraum aufrechterhalten. Die Geschlechts- 
zuordnung der Gottheiten ist jedoch eindeutiger. Dies liegt für die weiblichen 
Gottheiten an mythologischen Verknüpfungen, die denen der Dorfgöttinnen im 
übrigen Südindien ähneln. Deren typisches Merkmal ist eine doppelte mythologi- 
sche Identität, zu der die sanskritische Komponente von der Mahisäsuramardini 
des Devi Mähätmya beigesteuert wird. Die lokale Komponente speist sich aus 
Geschichten, nach denen Frauen gewaltsam und zu Unrecht zu Tode kommen und 
später Vergöttlichung erfahren (vgl. BRUBAKER 1978). Von beiden Quellen her 
ergibt sich eine größere Eindeutigkeit der Geschlechtszugehörigkeit? Die 
Einbeziehung der Devi-Mähätmya-Mythologie unterstreicht auch die stärkere 
Sanskritisierung der keralitischen Kulte, die jedoch mit einem extremen 
regionalen Selbstbewußtsein einhergeht. Ferner dürfte sich auch der Einfluß alt- 
tamilischer Heldenkulte in Kerala stärker ausgewirkt haben als im Tulu-Land. 

Auch die bereits im Einleitungskapitel angesprochenen, von SONTHEIMER 
(1989b) genannten Stichpunkte zur Volksreligion sind in den vorausgehenden 
Kapiteln dieser Untersuchung vielfach belegt.’ So äußern die verkörperten Gott- 


7 Vgl. ferner KLIMKEIT 1976, STACHE-ROSEN 1978 und 1979 sowie KURUP 1973. 

8 Vgl. jedoch SHULMAN 1980, 294-316, der anhand seines Materials über die Göttinnen 
Tamilnadus gleichfalls eine zugrundeliegende geschlechtsübergreifende Identität postuliert. 
Vgl. auch die folgenden Überlegungen zu den Gottheiten als Manifestationen von Kraft. 

9 Diese Punkte sind: 1) Besessenheit durch eine Gottheit; 2) die Existenz von Medien, die 
Vorfahren und Götter verkörpern; die Aussage, daß 3) die Gottheit lebt und 4) unmittelbar 
auf Gaben und Wünsche ihrer Anhänger reagiert (so kann man z.B. auch direkt Gelübde 
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heiten bei den Festritualen wiederholt ihre Freude (santösa) über die Opfergaben 
und die dargebrachten Festhandlungen (Fn. 9, Punkte 4 und c). Sie sichern ihren 
Anhängern Gedeihen zu (5 und d). Mit Anwendungen von Sandelpaste oder der 
Empfehlung, bestimmte Opfergaben darzubringen, behandeln sie gesundheitliche 
und andere Beschwerden ihrer Anhänger (6). Sie sind Besitzer ihrer Tempel, 
haben „Pächter“ und entscheiden Rechtsfälle (7 und e). Bei den Wagenfahrten 
ziehen die Anhänger gemeinschaftlich die Prozessionswagen. Spielerische 
Wettkämpfe sind Bestandteil vieler Feste; weitere „Spiele“ wie das badikärada 
bali werden von Spezialisten ausgeführt (8). Der Gott Järandäye zeigt sich in Jära 
zunächst in Gestalt eines Steines, den Abbu Baidedi findet (9).'° Tanz und 
Musik sind Bestandteil des Rituals (10). Die Musik und die verschiedenen 
Elemente des Rituals stellen Gaben (s@ve) an den Gott dar. Der Gott verzehrt 
einen Bissen der ihm dargebrachten Opferspeisen (b). 

Dieser letzte Punkt erfordert ebenso wie die beiden ersten und der neunte 
nähere Erläuterung und Differenzierung für den Tulu-Bereich: Bei den Festritua- 
len erhalten die Gottheiten sowohl ein Gastmahl als auch ein Blutopfer, meist 
einen Hahn. Die Art der Entgegennahme von Mahl und Opfer hängt von Wesen 
und Status der Gottheit ab. Bei den sich wild gebärdenden, oft tiergestaltigen 
Wesen wie dem Tiger-büta Pilicämundi, dem Eber-büta Pafjurli und bei Marlu 
Jumädi fallen Mahl und Opfer teilweise zusammen. Das Opfer ist Teil des 
Mahles, indem die Gottheit selbst den Hahn ergreift, ihm den Hals durchbeißt, 
sein Blut trinkt und unmittelbar danach auch Speisen wie Puffreis verzehrt. Die 


ablegen); 5) daß sie für Nachkommenschaft und Vieh sorgt; 6) heilende Funktion über- 
nehmen kann; 7) im juristischen Sinne Besitzer von Eigentum sein kann und auch 
Rechtsfälle entscheidet; 8) „spielt“ und die Anhänger am göttlichen Spiel teilhaben läßt; 
9) und schließlich, daß sie sich oft zuerst spontan in Form eines Steines oder eines 
Ameisenhügels ihren Anhängern zeigt. 10) Hinzu kommt das Element des Tanzes (und der 
Musik) bei den Ritualen. SONTHEIMER verweist ferner auf eine Stelle der Pürvamımämsä- 
sütras (IX.1.6-8), an der eine von der Orthodoxie abgelehnte Ansicht über das Wesen 
einer Gottheit (devatä) im pürvapaksa wiedergegeben wird, die fünf Züge nennt: a) Die 
Gottheit besitzt Körperlichkeit (vgl. Punkt 3); b) Sie nimmt die Nahrung in Form von 
Opfergaben tatsächlich zu sich; c) Sie freut sich über die Opfergaben (vgl. 4); d) Sie 
erfüllt die Wünsche der Anhänger (vgl. 5); e) Sie kann Besitzer von Eigentum sein (vgl. 
7). SONTHEIMER 1989b, 204-205. 

10 Das erste Erscheinen des Gottes entspricht dem im vorliegenden Textkorpus jedoch nur 
in diesem einem Fall (s.u.). 
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weniger wilden Gottheiten berühren das Opferiier nicht, sondern dieses wird vor 
ihren Augen vom Priester mit einem Messer geköpft, der Kopf auf den gekochten 
Reis im bali-Behälter geworfen, den die Gottheiten nicht verzehren, und der 
Körper zum späteren Verzehr durch die Anhänger beiseite gebracht. In diesem 
rituellen Arrangement ist das Blutopfer vom Gastmahl abgekoppelt, zu dem sich 
diese Gruppe von Gottheiten später niedersetzt. Es besteht aus Puffreis, 
gestampftiem Reis, Kokusnußstückchen, Bananen und Ghee. Sie verzehren 
entweder tatsächlich einen Bissen davon oder führen nur eine Handvoll 
zeremoniell am Munde vorbei, ohne etwas zu verzehren. Den „Rest“ erhalten die 
Verkörperer. Ähnliche Portionen, jedoch kleiner, sind auch in unterschiedlicher 
Anzahl auf dem Altar für die Ahnen aufgebaut und werden nach Ende der 
Verkörperungsrituale von den Anwesenden gemeinschaftlich verzehrt. Alle 
Gottheiten nehmen als Teil ihrer Bewirtung das Wasser einer unreifen Kokosnuß 
zu sich. Diese Nüsse stellen ferner Gaben dar, die der Gott seinen Anhängern 
zusammen mit Blüten und Sandelpaste überreicht und die diese am Ende des 
Festes oft an Ort und Stelle trinken. 

Mit seinem ersten Punkt, Besessenheit durch eine Gottheit, scheint SONT- 
HEIMER sich speziell auf spontane Besessenheit zu beziehen. Diese ist in der 
Tulu-Volksreligion häufig ein Mittel der Gottheit, sich an einem Ort bemerkbar 
zu machen und bestimmte Forderungen zu stellen. Die Existenz von Medien, die 
Ahnen oder Götter verkörpern (Punkt 2) gehört in den Zusammenhang des bereits 
etablierten Kultes einer Gottheit. Das Spektrum medialer bzw. kontrollierter 
Besessenheit ist wiederum sehr breit. Es reicht von Formen, die Gläubige zu 
besonderen Leistungen wie schmerzloser Selbstverletzung befähigen, wie 
SONTHEIMER sie beschrieben hat (1984, 10-21), bis zu der elaborierten, genau 
choreographierten Besessenheit der Gottestänzer und priesterlichen Medien mit 
ihrer vollständigen ikonographischen Umsetzung des Bildes der Gottheit, die eine 
Besonderheit der untersuchten Kulte und ihrer engen Fortsetzung in Nord-Kerala 
und in Kurg zu sein scheint. 

Die rituellen Spezialisten sagen, daß die verstärkte Präsenz des Gottes zu 
Beginn des jeweiligen Festabschnitts müji mukkälu galigE, dreidreiviertel galigE, 
etwa eine Stunde und fünfzehn Minuten, anhalte. Auch danach ist seine Gegen- 
wart jedoch noch stark genug, um den Handlungen und Reden der Gottestänzer 
Gültigkeit zu verleihen. Bei den räjandaivas geht die Gegenwart des Gottes im 
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Verlauf der Rituale von dem Gottestänzer als seiner lebenden Ikone auf den 
Besessenheitspriester über und schließlich wieder auf den Gottestänzer. Im 
heutigen Sprachgebrauch werden vor allem die Termini äkarsane (Skt. und Ka. 
äkarsana), darsana und besonders die Bildungen mit -eccidu im Hinterglied für 
mediale Besessenheit im Rahmen von Ritualen gebraucht.'' Berührung mit Feuer 
oder mit scharfen Waffen verstärkt den Zustand, Besprenkeln mit Wasser mildert 
ihn ab oder beendet ihn.'? Seine Herbeiführung hängt von einer ganzen Reihe 
von Faktoren ab, die ich in Kap. 3.2 erläutert habe. Entscheidend ist ein 
bestimmter sozialer und ritueller Rahmen, in dem sich erlerntes und spontanes 
Verhalten im Idealfall zu einer authentischen Repräsentation der Gottheit ver- 
binden. Nur in diesem Rahmen und ausgestattet mit Paraphernalien und Kostüm 
der Gottheit können die Verkörperer die lange und wohlstrukturierte Anwesenheit 
des daiva ermöglichen. Niemand könnte z.B. für sich allein einen Gott ver- 
körpern. Es handelt sich immer um ein soziales, gemeinschaftliches Ereignis. 
Diese Sachlage läßt für dieses Material den sogenannten „performativen“ Ansatz 
als angemessene Zugangsweise zu dem Phänomen erscheinen, das ich mangels 
eines treffenderen Begriffs mit „Besessenheit‘‘ umschrieben habe.'” 
Aufschlußreich ist ferner ein Blick auf die Art des ersten Erscheinens einer 
Gottheit, die Sontheimer in seinem neunten Punkt anspricht. Besonders in seinem 
Material von den pastoralen Gruppen Maharashtras kommt es häufiger vor, daß 
die Gottheit sich in einem - oft unscheinbaren - Stein manifestiert und dann von 
Menschen „gefunden“ und identifiziert wird (SONTHEIMER 1976, 151). Dies 


11 Vgl. die Erörterung in Kap. 3.1 und 5.3. MW verzeichnet unter äkarsana u.a. „pulling, 
drawing near, attracting; (in Tantric texts) attracting an absent person into one’s presence 
by magic formulas.“ Der Ausdruck daripuni, „beben“, umfaßt jegliche Form von 
Besessenheit und wird z.B. auch in den päddana-Texten gebraucht, wenn ein büta eine 
Person spontan befällt. Vgl. ferner die von MÄNNER 1886 verzeichnete Bildung bhüta 
daripunäye („devil dancer“) für „Gottestänzer“, die einen Beleg für die Verwendung des 
Ausdrucks im Sinne medialer Besessenheit darstellt. Zu darsana (Skt. darsana) siehe Kap. 
3.1-Fn. 37. 

12 Auch die Umrundung des Tempels bei der Prozession soll verstärkend wirken und dazu 
führen, daß die letzten Prozessionsrunden im Rennen zurückgelegt werden. 

13 Vgl. auch die methodischen und theoretischen Überlegungen von FREEMAN (1993) in 
seiner Analyse eines Teyyam-Festrituals sowie die Ausführungen von SCHOEMBUCHER 


(1993), die die unterschiedlichen theoretischen Ansätze zum Phänomen der Besessenheit 
kritisch diskutiert. 


Tulu-Kultur, Volksreligion, Hinduismus 243 


geschieht häufig auch auf Wanderungen bestimmter Gruppen, denen der Gott sich 
sozusagen anschließt. Wanderungen von Göttern spielen zwar auch im Tululand 
eine große Rolle, die von SONTHEIMER beobachtete Art des ersten Erscheinens 
kommt hingegen in dem hier behandelten Tulu-Textkorpus nur an einem einzigen 
Ort vor, nämlich in Jära (TEXT 4, 5 und 7).'* In der Mehrzahl der Fälle läßt die 
Gottheit sich jedoch nicht lediglich finden, sondern macht sich aktiv bei den 
Menschen bemerkbar. Dies geschieht durch das Besessenmachen von Menschen 
oder Tieren, vor allem Büffeln, durch das „Verschwindenlassen“ bzw. „Weg- 
zaubern“ von Büffeln, die für die Menschen als Pflugtiere oder gar als Rennbüffel 
besonderen Wert haben, und schließlich durch den Befall von Kindern, Kälbern 
oder Büffeln, der zu merkwürdigem, auffälligen Verhalten oder zu Krankheit 
führt. 

Dem Stein kommt demgegenüber Bedeutung als Symbol der Gottheit bei den 
einfachen Anfängen ihrer rituellen Verehrung zu. Dabei wird ein Maß Palmsaft 
(„Toddy‘‘) oder das Wasser einer Kokosnuß dargebracht und ein Licht entzündet. 
Später tritt dann oft ein Brettaltar oder eine Ehrenschaukel hinzu, auf der die 
Gottheit „in unsichtbarer Gestalt‘ (mdya) verehrt wird. Vollzieht sie den Schritt 
von der privaten und häuslichen zu einer stärker öffentlichen Verehrung, der mit 
der Anbindung an größere Gruppen und bzw. oder gesellschaftlich bedeutendere 
und reichere Familien verbunden ist, dann erhält sie einen „Schatz“ (bandära) 
und wird zusätzlich durch Waffen und Masken sowie durch öffentliche Ver- 
körperung unter Einsatz dieser Paraphernalien repräsentiert. Damit erhält sie sozu- 
sagen ein eigenes „Gesicht“ (muga) und eine eigene Geschichte, die im päddana 
fixiert ist und separat tradiert wird. Schließlich bekommt sie einen eigenen 
Tempel, oft mit Reittieren und Prozessionswagen. Selbst auf dieser Ebene kommt 
jedoch dem Stein, nun in einen Sockel neben dem Tempel eingelassen, weiterhin 
Bedeutung zu. 

Die Repräsentation durch Stein und Gesicht bzw. Maske (Ka. mukhaväda, 
Mar. mukhavta) setzt sich fort in den großen Tempeln der Volksreligion auf dem 
Dekhan.'” Dort befinden sich jedoch der Stein, oft als Kopf der Gottheit 


14 Zu Wanderungen von Göttern vgl. auch HÖFER, dessen Texte der Tamang oft lange 
Aufzählungen von Orten enthalten „reiterating the route of migration.“ (1981, 19). Auch 
DUMONT beschreibt, wie Gottheiten sich wandernd von Ort zu Ort bewegen und dabei 
gleichsam sich selbst und ihre Kulte verdoppeln oder multiplizieren (1986, 349-374). 

15 Vgl. die Abbildungen VII, 1 und 2 sowie XII, 1 in SONTHEIMER 1976. 
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angesehen, und die metallene Gesichtsmaske, die diesen Stein bedeckt oder an 
ihm lehnt, dauerhaft im Sanktum (garbhagrha, garbhagudi). In diesem wird die 
Gottheit von Priestern mit regelmäßigen pujäs versorgt. Es ist mir nicht bekannt, 
daß die Maske jemals von Verkörperern getragen würde. Stattdessen tragen bei 
Prozessionen Priester eine spezielle „Fest-Statue“ (utsava-mürti) auf dem Kopf, 
ohne daß sie dabei besessen würden oder dies erwünscht wäre, oder die Statue 
wird in einer Sänfte getragen. Die Auftritte der Verkörperer Tulunädus erscheinen 
unter diesem Gesichtspunkt analog zur Vorführung der utsava-mürti. Von der 
Gottheit verursachte Besessenheit ereignet sich auf dem Dekhan eher im Umfeld 
unter den bhaktas, ist aber keine für alle Beteiligten zentrale Komponente der 
Jahresfestrituale. 

Stein und Gesicht als Zeichen der Gottheit setzen sich auch im $ivaismus fort. 
Hier ist der Stein zum linga behauen und poliert, wobei aber auch den soge- 
nannten svayambhü-lingas, Selbstmaterialisierungen der Gottheit in einem linga- 
förmigen Stein, besondere Bedeutung zukommt." Stein und Gesicht der Gottheit 
verbinden sich im mukhalinga, einem linga-Stein mit aufgemaltem oder skulp- 
turierten Gesicht (mukha). Dieses wird oft auch nur durch silberne Augen ange- 
deutet. Häufig ist die Gottheit mehrfach repräsentiert: Wie die Tulu-daivas durch 
den Stein und den Gottestänzer ist $iva in Cidambaram durch das linga und die 
berühmte Figur repräsentiert, die ihn selbst als Tänzer zeigt. Bei den Lingäyats 
schließlich wird der kleine linga-Stein, der den Gott repräsentiert, ständig in 
einem Behälter mitgeführt, den man um den Hals trägt. Diese Unabhängigkeit 
vom Tempeldienst, gegen den diese Praxis unter anderem gerichtet war, führt in 
gewisser Weise zurück zu häuslichen Formen der Verehrung, die jeder selbst ohne 
Priester durchführen kann, wie Abbu Baide&di oder Kötyära D£re. Ein wesentlicher 
Unterschied ist jedoch die Rolle des Guru, des Matha und der Initiation bei den 
Lirigäyats, die der hier beschriebenen Form von Volksreligion fremd sind.” 


16 Der von Natur schön und glatt geformte Stein, den Abbu Baidedi findet und dem der 
daiva Järandäye innewohnt, erinnert an die Säligräma-Steine der Visnuiten. Vgl. auch 
SONTHEIMER 1976, 151, wo zwei Steine, denen Volksgötter innewohnen, als Säligrämas 
bezeichnet werden. 

17 Vgl. in diesem Zusammenhang SINGERS Unterscheidung von vier Örtlichkeiten religiöser 
Aktivität: „Four kinds of sacred places circumscribe a Hindu’s ritual life: his home, his 
temple, his matha and the places of pilgrimage, some far away.“ (1972, 84). In dem hier 
untersuchten Kult stehen eindeutig Haus und Tempel im Vordergrund. 
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Auffällig ist, daß beide Modalitäten des ersten Erscheinens einer Gottheit, 
nämlich sich finden zu lassen oder sich aktiv durch Anzeichen bemerkbar zu 
machen, zunächst nicht zu BLACKBURNS (1985) Beobachtungen über die Herkunft 
von Gottheiten zu passen scheinen (vgl. Kap. 6.3). Differenziert man jedoch 
zwischen der Art, sich bemerkbar zu machen und der ursprünglichen Herkunft, 
bietet sich ein anderes Bild. So erscheinen - wie eben ausgeführt - auch himm- 
lische, puranische Götter oft auf Erden, indem sie per Selbstmanifestation als 
Stein oder durch einen Termitenhügel aus der Erde hervorbrechen. Gewaltsam zu 
Tode Gekommene müssen sich gleichfalls erst bei ihren früheren Mitmenschen 
bemerkbar machen, bevor sie rituelle Verehrung erfahren können. Kallurti tut dies 
z.B. durch Steinwürfe auf Hausdächer. 

Ferner ist zu beachten, daß die Informationen über die Gottheiten stark von 
den textlichen Quellen abhängen, auf die wir uns beziehen und damit auch von 
den jeweiligen Trägern der Überlieferung. Wie ich in Kap. 6.3 gezeigt habe, hat 
die Struktur der von BLACKBURN untersuchten tamilischen Texte eine gewisse 
Entsprechung in den Texten der Paravas, während das Pambada-Textkorpus 
eigene Wege geht.'” Die Umreißung der Art der benutzten textlichen Quellen 
stellt also einen wichtigen Faktor bei interregionalen Vergleichen dar, die 
methodisch verläßlich sein wollen und sollte inhaltlichen Vergleichen vor- 
ausgehen. Unter diesem Gesichtspunkt werden z.B. beträchtliche Unterschiede der 
Quellenlage und der Art der Quellen zwischen SONTHEIMERS und meinem 
Material deutlich. Für seine Darstellung des Khandobä-Kultes hatte er vor allem 
drei Arten von Texten zur Verfügung: das sanskritische Malläri-Mähätmya, 
historische Quellen auf Maräthi sowie mündliche Texte verschiedener Gruppen 
in lokalen Dialekten. Zu den mündlichen Texten gehörten zum einen Lieder (övi), 
zum anderen Prosa-Erzählungen, vor allem von Männern aus pastoralen Gruppen, 
die ihm auf seine Bitte hin vorgetragen wurden. Die unterschiedlichen Per- 
spektiven auf den Gott, die in diesen Texten zum Ausdruck kommen, vereinigen 
sich im Khandobä-Kult zu einer ganz spezifischen Konfiguration von Volks- 
religion, die in der Mitte zwischen „großer“ und „kleiner“ Tradition angesiedelt 


18 Wäre, in Abwesenheit der alten Samnılungen, ausschließlich Letzteres als Bezugsgröße 
verfügbar gewesen, wäre man auch zu anderen Schlüssen über das Verhältnis der 
fraglichen tamilischen und der Tulu-Tradition gelangt. 
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ist und die unterschiedlichen Ebenen oder „Komponenten“ großräumig und unter 
Einbeziehung verschiedenster Kasten integriert.'” 

Demgegenüber basiert meine Untersuchung auschließlich auf mündlichen 
Texten, die zudem noch auf das Engste mit bestimmten Festritualen verbunden 
sind, bei denen sie rezitiert werden. Innerhalb dieser sehr eingeschränkten Gruppe 
mündlicher Texte gibt es jedoch eine starke Auffächerung in verschiedene 
Textarten, die sich unter anderem auch mit Textarten schriftlicher Traditionen in 
Beziehung setzen lassen. So entsprechen die Reden des Gottes mit ihrer Selbst- 
verherrlichung den Mähätmyas, der Bericht über seine Herkunft und seine 
Wanderungen an den Festort enthält Informationen, die in der Sanskrit-Tradition 
Sthalapuränas bieten, die von den Verehrem geäußerten Lobpreisungen erinnern 
an Stutis, die Bitte an den Gott, auf die Opfergaben herabzukommen, läßt an die 
Einladung der Götter zum Gastmahl des vedischen Opfers denken. Ähnliches wie 
für die Reden des Gottes gilt auch für die päddanas, bei denen noch eine gewisse 
genealogische Komponente hinzukommt.?° All diese Textarten scheinen jedoch 
— von den Texten der Teyyams abgesehen - keine genauen Entsprechungen in den 
mündlichen Texten anderer volksreligiöser Kulte zu haben oder werden zumindest 
in der mir bekannten Literatur über solche Kulte nicht erwähnt.?' Das komplexe 
Verhältnis von Mythos und Ritual ist ähnlich schwer zu entschlüsseln wie im 
Khandobä-Kult, während in vielen tamilischen Volkskulten die Rituale und ihre 
Dramatisierungen wesentlich unmittelbarere Umsetzungen mythologischer Ereig- 
nisse zu sein scheinen, die bis zu schauspielerischen Darbietungen reichen (vgl. 
HILTEBEITEL 1988, 1991). Im Khandobä-Kult werden Themen wie der Jagdaus- 
flug, der Dämonenkampf und das erotische Abenteuer des Gottes im Ritual 
angedeutet, bei den daivas des Tululandes dominiert die Thematik des Selbst- 
opfers mit einer nur geringen Verschiebung von der Hauptgottheit auf ihren 


Adjutanten Bante. Der Gott ist sozusagen Opfer, Empfänger und Vollzieher des 
Opfers zugleich. 


19 Vgl. ausführlicher hierzu BRÜCKNER 1994. Vgl. auch SHULMAN 1984, der durch Unter- 
scheidung dreier Gruppen von Texten zu der Unterscheidung von „großer“, „mittlerer“ und 
„Kleiner“ Tradition gelangt. 

20 Vgl. Kap. 6.3 (S. 233-234) zur Verknüpfung von Texten und Ritualen. 

21 Weitgehend außer Acht gelassen habe ich informelle Berichte von Püjäris und Verehrern 


über die Gottheiten, wie sie z.B. ELMORE 1925 und WHITEHEAD 1921 als Hauptquelle 
gedient zu haben scheinen. 
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Im Tulu gebräuchliche Termini wie satya, mäya und jöga scheinen auf 
Querverbindungen zu altindischen Vorstellungen hinzudeuten.”” Dem Begriff 
satya, „Wahrheit“, „Wahrhaftigkeit“, „Wirklichkeit“, kommt zentrale Bedeutung 
zur Charakterisierung der Gottheiten zu. Mehrfach wird er auch zur Bezeichnung 
der Gottheiten selbst benutzt. Dabei scheint es sich um eine Wahrheits- und 
Seinskraft zu handeln, mit der die Gottheiten wesensgleich sind, an der jedoch 
auch Menschen Anteil haben können. Wie bei dem altindischen tejas-Begriff und 
dem satva-Begriff, von dem SONTHEIMER im Zusammenhang mit Volkskulten in 
Maharashtra berichtet,” und im Unterschied zu tapas, handelt es sich um eine 
Qualität, die nicht erworben werden kann, sondem einer Person natürlicherweise 
zukommt.’* Sie versetzt z.B. in TEXT 7, zusammen mit Sandelpaste, den Palm- 
saftzapfer Jatti Baide in die Lage, eine Probe zu bestehen. Im Siri-päddana 
ermöglicht ihr satya der Heldin, wirksam zu verfluchen. Fluch und Segen werden 
gelegentlich mit demselben Begriff, säpa, bezeichnet. Die zugrundeliegende 
Vorstellung scheint eng mit dem „ambivalenten‘“ Wesen der Gottheiten zusam- 
menzuhängen, das durch eine ganzheitliche Kraft charakterisiert ist. Deren Aus- 
wirkungen können sowohl positiv als auch negativ sein. So ist es dieselbe Kraft, 
durch deren Wirkung einerseits Jatti in TEXT 4 und 5 auf der Palme besessen 
wird, sich schüttelt und schreit und die andererseits durch die Vorkehrungen des 
Rituals zu Tanz und Rede des Gottes verfeinert wird.” 

Das Wort mäyä bezeichnet in dem vorliegenden Textkorpus eine wertneutrale 
Kraft oder Macht, die den daivas, aber auch Göttern wie Bemmen (Brahman) 
zukommt. Sie läßt sich auch als „Verwandlungskraft‘ umschreiben, da sie häufig 
angewendet wird, um Menschen oder Tiere von einem sichtbaren in einen 


22 Ferner auch äkarsane (Skt. akarsana), ävesa (Skt. ädvesa), darsana (Skt. darsana), abatär 
(Skt. avatära) etc. 

23 SONTHEIMER übersetzt Mar. safva mit „Echtheit“ (1976, 40-41). 

24 Vgl. zu tapas und tejas z.B. HACKER: „Der Begriff Hitze, Glut, ist in Indien zu allen 
Zeiten mit der Vorstellung der Energie assoziiert, oder besser umgekehrt: Energie ist Glut, 
feurig-hell und heiß. Wenn man sie seiner Natur nach hat, heißt sie fejas. Wenn sie durch 
Askese erworben ist, heißt sie tapas; dasselbe Wort bezeichnet die Askese selbst.‘ (1978, 
485). Vgl. ferner die Diskussion der einschlägigen indologischen Literatur zu fapas, tejas, 
satya etc. bei SHEE 1986. Zur Sakti-Konzeption siehe WADLEY 1975. 

25 Ebenso setzt sich im Verlauf der Rituale die elementare tejas-Kraft des Feuers in der 
tejas-Qualität des Schwertes fort, sowie auch in der des Pferdes der Gottheit, das in nudi- 
Reden als töji bezeichnet wird (vgl. TEXT 24, 114). 
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unsichtbaren Zustand zu versetzen.” Daneben bezieht sich der Begriff auf diesen 
unsichtbaren Zustand bzw. diese unsichtbare Existenzform der Gottheiten selbst. 
Besonders die erste Bedeutung hat enge Entsprechungen in der vedischen und 
nachvedischen Literatur. So bemerkt OLDENBERG im Zusammenhang mit seiner 
Scheidung von mäya und yätu von brahman und tapas: 

„mäyä ist, wie bekannt, die an sich guten wie bösen Wesen beilegbare 

geheime Kraft und Kunst, Wunderwirkungen zu erzielen, die dem allgemeinen 

Können und Verstehen unbegreiflich sind; weiter bezeichnet das Wort auch 

diese Wirkungen selbst oder die durch solche Kunst hervorgebrachten 

Erscheinungen. Denn ‚Gestalten zu bereiten‘ und sie in einander zu ver- 

wandeln, Truggestalten erscheinen zu lassen ist eine Hauptwirkung der mäyä; 

freilich nicht die einzige, sondern göttliche mäya ist es auch, daß der Himmel 
feststeht ohne zusammenzustürzen, daß Sonne und Mond auf ihrer Bahn das 

Opfer umwandeln; die Sandkömer auf der Erde weiß die mäyä der Götter zu 

zählen (TB III, 12, 6, 1f.).“ (OLDENBERG 1919, 129-130). 

Auch GOUDRIAAN zufolge, der die eher „magische“ Tradition des mäyä- 
Begriffs im Unterschied zu seiner vielbehandelten ‚„‚metaphysischen‘“ Bedeutung 
darstellt, kann mäyäa im Veda eine Macht oder Kraft sowie ihre Manifestation und 
ihr Resultat bezeichnen (1978, 3).”’ Diese Kraft kann etwas neu, sozusagen aus 
dem Nichts erscheinen lassen.oder, in Anwendung auf den mit ihr Ausgestatteten 
selbst, ihn in anderer Gestalt erscheinen lassen. In der Svetä$vatara-Upanisad (6, 
10) ist auch von einem Verbergen durch mäya die Rede. Berühmtester Träger von 
mäyä im Veda ist Indra, der später von Visnu, im Mahäbhärata speziell von 
Krsna, abgelöst wird. Sowohl bei Indra als auch bei Krsna steht die Anwendung 
dieser Kraft jenseits ethischer Maßstäbe. Interessant ist die Verbindung des mäya- 
Begriffs mit dem Begriff des „Unter-Kontrolle-Bringens“ (vasikarana), da dieses 
auch eine der wichtigsten Fähigkeiten des irdischen Magiers ist (1978, 20). Dies 
erlaubt einen Rückbezug auf die Bedeutung des Invokations-päddanas, das ja als 
vosäya (Skt. vaSäya) bezeichnet wird (vgl. Kap. 3.1, Fn. 38). Insofern deckt sich 
die mäyd-Konzeption der Tulu-Volksreligion recht weitgehend mit der vedischen 
und nachvedischen Verwendung des Begriffs. 


26 Die dravidische Wurzel mäy- (Tu. mäyuni) bedeutet „verschwinden, verbergen“. Vgl. auch 
meine Diskussion der Belege in Kap. 5.3. 

27 Dabei bezieht er sich unter anderem auf OLDENBERG 1919 und erörtert auch einige der 
von GONDA (1965, 164-197) beigebrachten Belege noch ausführlicher. 
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Schwieriger verhält es sich mit der Bedeutung des Begriffspaares mäya und 
jöga im Tulu, das einen Gegensatz zu bilden scheint und nicht in Komposition 
auftritt: Während mäya sich auf den unsichtbaren Zustand bezieht, bezeichnet 
jöga sichtbare Manifestationen der Gottheit, die hierzu von bestimmten Personen 
Besitz ergreift. Ein Sanskrit-Beleg für yoga, der dieser Verwendung des Begriffs 
jöga zumindest nahekommt, könnte Mahäbhärata 3, 80, 126 sein: Dort scheint 
yoga im Sinne von mäyä gebraucht zu werden, wenn der Ausdruck yogam ä-sthä- 
die Manifestation Rudras in zehn Millionen Gestalten bezeichnet. Ein Kom- 
positum yogamäya kommt in Bhagavadgitä 7, 25 vor: Krsna sagt, er sei durch 
yogamäyä verborgen (yogamäyäsamävrtah). GOUDRIAAN faßt die Stelle so auf, 
daß sich die mäyä durch „methodical exertion‘“ (yoga) realisiert.” In einem 
weiteren Beleg aus dem Matsya-Puräna über Krsnas Täuschung der Menschen 
durch yogamäya übersetzt GOUDRIAAN „by the supranormal feat of his maya“. 

Die Sanskritbelege regen zu einer erneuten Prüfung des in Kap. 3.1 und 5.3 
vorgeschlagenen Bedeutungsansatzes für den Terminus jögodu an. Das „Er- 
scheinen in sichtbarer Gestalt‘, wie ich übersetzt habe, läßt sich gleichzeitig als 
eine bestimmte Art der „Anwendung“ (yoga) der mäyä-Kraft verstehen. Das 
Erscheinen in sichtbarer Gestalt ist dann als Folge dieser Anwendung auf- 
zufassen.”” In einigen Sanskrittexten rückt die Bedeutung des Begriffs yoga 
ferner selbst in die Nähe von „Magie“. Wie ein mäyin kann auch ein yogin 
Zauberkräfte haben (GOUDRIAAN 1978, 65f.). Die Begriffe yoga und mäyä 
erscheinen dann auch als zwei Seiten derselben göttlicher Kraft.”° Der Vergleich 
der Tulu-Konzeption mit Befunden aus Sanskrittexten, der hier nur angerissen 
werden konnte, zeigt zum einen die Nähe zu vedischen, epischen und puranischen 
Vorstellungen, zum anderen verdeutlicht er jedoch noch einmal die spezifische 


28 Rämänuja versteht yoga hier im Zusammenhang mit Krsnas avatära-Verkörperung als 
„Körper“. Dieser Ansatz würde gleichfalls auf unsere Tulu-Belege zutreffen, in denen Jöga 
die sichtbare Anwesenheit der Gottheit in einem Körper bezeichnet. 

29 Vgl. auch Bhägavata-Puräna 12, 10, 1 näräyanavinirmitam vaibhavam yogamäyäyäh, „the 
power of purposeful application of mäyä created by Näräyana.‘“ (GOUDRIAAN 1978, 31). 

30 GOUDRIAAN verweist in diesem Zusammenhang auf ZIMMER: „Die beiden Fragen nach der 
Maya und nach der Yogazaubermacht zielen ins gleiche. Was vom Geschöpf her Maya 
heißt: Zauber, der das Geschöpf befängt und in sich hält als Glied des Zaubergewebes, 
heißt vom Gotte her, dem kosmisch zaubernden, Yogawunderkraft. Der unentfaltete 
Entfaltende, der die Welt in sich trägt und aus sich entfaltet und wieder nach Gefallen in 
sich rafft, ist der große Yogin.“ (1936, 62-63). 
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Ausprägung, die die Bedeutung dieser Begriffe im Tulu-Kontext erfährt: Sie 
bilden hier ein Kontrastpaar, das zwei Daseinsformen des Göttlichen umschreibt 
und dessen yoga-Seite immer mit dem Phänomen der Besessenheit verbunden ist, 
das eine so zentrale Rolle in den untersuchten Kulten spielt. 

Dies sind einige Ansatzpunkte, aus denen sich weitere Fragestellungen für 
einen interregionalen Vergleich auf der Ebene der Volksreligion ableiten lassen. 
Sie zeigen, daß die Bandbreite dessen, was sich als Volksreligion bezeichnen läßt, 
sehr groß ist, und jeder einzelne Punkt auf ein Spektrum von Formen verweist, 
die in je unterschiedlichen Bezügen zu anderen Ebenen oder Bereichen des 
Hinduismus stehen. 


7.2 Zur Identität der fürstlichen Gottheiten und ihrer Verehrer 


- Im Verlauf dieser Untersuchung wurde immer wieder deutlich, daß die fürstlichen 
Gottheiten des Landadels, die ausschließlich von Pambadas verkörpert werden, 
eine ganz spezifische, stark lokalisierte Identität haben. Diese wird sowohl in den 
Texten faßbar als auch in den Ritualen, die sich durch große Prachtentfaltung und 
Komplexität auszeichnen. Im Jahreszyklus steht diesen Festritualen das ebenso 
aufwendige, vom König veranstaltete Wasserbüffelrennen oder rituelle Pflügen 
gegenüber. Bei der untersuchten rituellen Konfiguration und ihren Texten handelt 
es sich um eine spezielle Verbindung von Volkskulten mit Kulten vergöttlichter 
Toter und königlichen Kulten. Diese Verbindung scheint mit der doppelten 
Funktion adeliger Grundbesitzer als Lokalherrscher einerseits und als Vasallen 
einer übergeordneten Macht andererseits zusammenzuhängen. Eine solche 
Zwischenstellung, die zu einer Art doppelter Identität führt, nehmen auch die 
fürstlichen Gottheiten des Adels ein. Wie die Adeligen, die sie verehren, stehen 
die daivas in einem doppelten Bezugssystem, indem sie z.B. den Göttern der 
brahmanischen Tempel Besuche abstatten und ihnen umgekehrt von den 
Gottheiten ihrer Vasallen Ehre erwiesen wird. Textlich erfolgen diese Bezüge 
immer nur von unten nach oben, d.h. ein „unberührbarer“ büta setzt sich in seiner 
Geschichte in Verbindung mit einem fürstlichen, indem er sich zu dessen Helfer 
macht; ein fürstlicher daiva zu einem königlichen, indem er sich zum Minister 
oder Vasallen macht. Umgekehrt werden die untergeordneten Gottheiten in den 
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Texten der übergeordneten jedoch meist nicht erwähnt. 

Nahezu analog zur Position und den Bezügen der daivas erscheint nicht nur 
die politisch-soziale, sondern auch die kultische Position der Bants. Neben der 
Verehrung ihrer daivas nehmen sie einerseits auch Funktionen in den großen 
brahmanischen Tempeln der Gegend wahr und erscheinen andererseits als Ober- 
herren bei den büra-Festritualen ihrer ehemaligen Dienstabhängigen, deren Götter 
sich als Vasallen ihrer Götter betrachten. Was bei den Bants als Zwischenstellung 
erscheint, entspricht aus der Perspektive des Herrschers der Verpflichtung, alle 
Götter seines Bereichs zu ehren. 

In dieses Bild fügen sich auch die Festrituale ein. Bei diesen hat ein fürstlicher 
Gott einen Adjutanten bzw. Vasallen bei sich, der den Kastennamen der Bants 
trägt. Dieser Begriff bezeichnet gleichzeitig einen Helden oder Krieger. Auch in 
diesen beiden Göttergestalten, dem Fürsten bzw. „König“ und dem Helden, 
spiegelt sich die doppelte Identität der Bants. Das Ritual dramatisiert unter- 
schiedliche Aspekte des Verhältnisses zwischen den beiden Protagonisten. Dabei 
erfordern besonders zentrale nonverbale rituelle Handlungen eine mehrschichtige 
Deutung. Was sich als Darstellung eines im Mythos erwähnten Zweikampfes oder 
als Selbsttötung eines Vasallen für seinen König oder schließlich allgemeiner als 
eine Ablösung in der Generationenfolge verstehen läßt, erscheint in einem 
königlichen Paradigma als eine Dramatisierung des Todes und der zyklischen 
Emeuerung des Lebens und der Fruchtbarkeit, die im Ritual gefeiert wird. Die 
Bezugspunkte dieses Systems sind König, Erde und Opfer. Die Kontinuität der 
zyklischen Zeit kommt unter anderem darin zum Ausdruck, daß der gadipattunäru 
mit dem Namen seiner Vorfahren angesprochen wird, sobald seine Weihe voll- 
zogen ist. Das zyklische Konzept erklärt auch, warum in Tulunädu Rituale der 
Königsweihe alljährlich, und zwar im Zusammenhang mit den rituellen Büffelren- 
nen, durchgeführt werden. Sogar dieser Bereich also, der zunächst als extrem 
lokale Besonderheit erschien, zeigt möglicherweise eine weitere Ebene von 
Kontinuität innerhalb des Systems indischer Religionen auf. 

Das jährliche Ritual bestätigt und emeuert nicht nur die Pflichten und vor 
allem die in bestimmten Ehrenbezeigungen zum Ausdruck kommenden Rechte 
und den Status der Beteiligten, sondern auch die Abmachung bzw. den Kontrakt 
zwischen König und Erde bzw. König und Volk, dessen Hüter der daiva ist. 
Dieser bedroht die Fruchtbarkeit, wenn der König seine Pflichten vernachlässigt. 
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In den päddana-Texten geht es inhaltlich oft um diesen Aspekt der Vernachlässi- 
gung und ihre Folgen. Insofem ergänzen die Texte die Rituale. Ein Beispiel 
hierfür bietet TEXT 7, in dem ein Zusammenhang zwischen dem Gedeihen und 
der Fruchtbarkeit eines Reiches und den Aufgaben des Königs hergestellt wird. 
Gleich zu Anfang wird angedeutet, etwas stimme nicht in dem Königreich, in 
dem Abbu Baidedi lebt. Das soziale und religiöse Leben ist dort offenbar zum 
Erliegen gekommen. Es werden weder Jagdfeste noch Büffelrennen oder 
Hahnenkämpfe abgehalten. In der Vorstellungswelt des Textes ist für solche 
Zustände der Herrscher verantwortlich. Es überrascht daher kaum, wenn dieser 
später mit einem Gemüseraub weiteres Unrecht auf sich lädt. Er handelt in beiden 
Fällen gegen die Natur und gefährdet die Aufrechterhaltung einer Ordnung, die 
als Abmachung mit dem daiva erscheint und über die dieser wacht. Da das 
Gemüse noch nicht reif genug ist, darf es nicht geemtet werden. Bis es soweit ist, 
steht es unter dem Schutz des daiva. Gleichermaßen ist auch die Vernachlässi- 
gung der Jagd und der Büffelrennen und Hahnenkämpfe gegen die Natur gerichtet 
und gefährdet deren zyklische Emeuerung. Der König verletzt seine Pflichten 
gegenüber der Erde und gegenüber seinen Untertanen. Der daiva erscheint in dem 
Text als Verkörperung der Natur und einer als natürlich verstandenen, all- 
gemeinen Ordnung und fordert vom König Pflichterfüllung ein. 

Der in Kap. 6.2 zusammengefaßte Text von Situ Pambad&di aus dem Bereich 
der Büffelrennen beleuchtet noch einen weiteren Aspekt dieses Komplexes. Er 
thematisiert den engen Zusammenhang zwischen Fruchtbarkeit und Tod und die 
Rolle, die sowohl der König als auch der Unberührbare in diesem Zusammenhang 
spielen. Die Konnotationen erinnem an das Büffelopfer, das man der südindischen 
Göttin Märiamma bringt.” Dabei erscheint der Büffel als Gatte der Göttin, seine 
Hochzeit mit ihr bedeutet jedoch gleichzeitig seinen Tod (vgl. BECK 1981). Die 
Rolle der Göttin scheint im Kontext des Büffelrennens der Erde selbst zuzukom- 
men. So gleicht auch der feierliche Einzug der geschmückten Büffel einem 
Hochzeitszug. Der „Tod“ des Opfers wird jedoch nur auf der narrativen und 
konnotativen Ebene Wirklichkeit. In diesem Sinne ließe sich die Verschmelzung 
mit der Erde im Schlamm des Feldes als Bild einer temporären Selbstauflösung 
und damit einer Art von Tod deuten. Dieser Tod wird mit der Erreichung des 


31 Vgl. hierzu auch BRÜCKNER 1993d. 


Identität der fürstlichen Gottheiten 253 


Rennzieles überwunden, die — wie die Geburt eines Königssohnes im alten Indien 
— von lauten Freudenrufen begleitet wird. Diese Konnotation wird bestärkt durch 
die Aussage eines Informanten, daß die daivas beim Büffelrennen zum Feld 
gebracht würden, um dort wiedergeboren zu werden. Wesentlich ist ferner das an- 
tagonistische Element des Wettbewerbs bei den Büffelrennen, das auch bei den 
Ritualen der Jahresfeste eine wichtige Rolle spielt. Hier fällt auf, daß der „Sieg“ 
eine ambivalente und gefahrenumwitterte Angelegenheit ist — der Sieger erscheint 
gleichzeitig als Opfer. Ähnliches wurde auch im Zusammenhang mit der 
Verleihung von gadi beobachtet. So zirkulieren Geschichten, denen zufolge 
Amtsträger nach Übernahme des Amtes vorzeitig gestorben sind. Dies erinnert an 
Berichte, die TARABOUT über die Verhältnisse in Kerala gibt. Sie besagen, daß 
ein Amtsinhaber sich am Ende seiner Amtsperiode selbst töten muß oder daß eine 
Gruppe potentieller Nachfolger versuchen muß, ihn zu töten (vgl. TARABOUT 
1986, 429/430). 

Die Annäherungsweise des daiva, wie sie oft in den Texten beschrieben wird, 
bringt gleichfalls den Tod ins Spiel, indem die Gefährdung jungen Lebens anhand 
der Bedrohung von Kindern und Kälbern vor Augen geführt wird oder sogar das 
ganze Reich von tödlicher Krankheit bedroht ist (TEXT 9).’” Von einer bedrohli- 
chen Macht wird der daiva zum Helfer, sobald man ihm Verehrung zusagt. Ritual 
und Opfer dienen also in einem ganz anderen Sinne der „Besänftigung‘ der 
Gottheit als dies z.B. die Missionare und Ethnographen des 19. Jh. den „blutrün- 
stigen‘“ Göttern unterstellten: In der Logik des zyklischen Systems kommt die 
Welt gleichsam zum Stillstand, wenn der Herrscher seinen Tod verweigert. Denn 
damit verhindert er — was zunächst paradox anmutet — die Emeuerung und die 
Fortführung seines Geschlechts. Es ist der Tod des alten Herrschers, den der 
daiva einzufordern scheint und im Ritual dramatisch für ihn vollzieht, um sowohl 
seine als auch die Regeneration des ganzen Reiches zu ermöglichen. 

Die Verschachtelung sowohl von Kulten als auch von politisch-territorialen 
Einheiten, wie ich sie hier und in Kap. 6.3 beschrieben habe, die zentrale Rolle, 
die bestimmte Örtlichkeiten spielen, die Ausrichtung an Heldentum und 
Königtum, die Wichtigkeit des abgestuften Systems von Ehrenrechten, all dies 


32 In dem Text „Dhümävati Bhüta“ bedroht Jumädi die Rennbüffel des Königs. Vgl. 
BRÜCKNER & POTI (1992, 26). 
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läßt die eingangs vorgenommene Anwendung der geographischen Staffelungen 
von BHARDWAJ und KULKE (Kap. 1, Fn. 6) und die Ansiedlung der Kulte in 
einem Bereich zwischen lokal und subregional noch zu grob und ungenau 
erscheinen.’° Wesentlich näher kommt das Bild, das sich in dem untersuchten 
Bereich der Tulu-Kultur bietet, den Beobachtungen von BECK, die in ihrer Studie 
über rechte und linke Subkasten (1972) die eng miteinander verflochtene soziale 
und territoriale Organisation in Koriku, einer kleinen Region Tamilnädus, 
untersucht. Als Anthropologin war sie zunächst am Studium eines einzelnen 
Dorfes interessiert gewesen, bezog dann jedoch auch größere Einheiten ein, als 
sie erkannte, daß diese wichtige Bezugs- und Analyse-Einheiten für ihre 
Informanten darstellten (1972, XVI). Sie unterschieden fünf Ebenen sozialer und 
territorialer Einheiten: 1) Nätu als Region, nämlich Konku; 2) nätu als nächst- 
kleinerer Verwaltungsbezirk, früher regiert von „petty chiefs“,; 3) Das Dorf 
(kiräma) als Steuerbezirk („revenue village“); 4) Ür, den Weiler („hamlet‘‘) und 
5) ür, den Wohnsitz (,„residential site‘) eines Haushalts (kutumba). Die soziale 
Organisation von der einzelnen Familie über die Abstammungsgruppe (,„lineage‘“), 
den Clan und die Subkaste bis zur Kaste ist in gewisser Weise analog zu dieser 
Staffelung. Entscheidend ist die Erkenntnis von BECK, daß diese Einheiten, aus 
denen die lokale Hierarchie zusammengesetzt war, für die darin Lebenden auch 
auf der konzeptuellen Ebene Gültigkeit besitzen und ihre Wahrnehmungen und 
Analysen strukturieren. 

Die Existenz kleiner Einheiten mit starker Stratifikation hängt unter anderem 
auch mit dem südindischen Verwandtschafts- und Heiratssystem zusammen. 
Wegen der bevorzugten Kreuzcousinenheirat überzieht das Schneeballsystem der 
Heiratsbeziehungen längst nicht so ausgedehnte Territorien wie im Norden. Hinzu 


33 Die Bindung der Götter an ein bestimmtes Fleckchen Erde erscheint oft mindestens ebenso 
stark wie die an bestimmte Familien, die dieses bewohnen. Häufig bleiben die Götter zum 
Beispiel auf einem Gut, auch wenn die menschlichen Besitzer es verlassen. Sie müssen 
von den Nachbesitzern übernommen werden. Handelt es sich bei den neuen Grundbesit- 
zern um Brahmanen, dann führt dies gelegentlich dazu, daß daivas von Brahmanen 
genauso verehrt werden wie von Bants (vgl. z.B. TEXT 1-6). Die Bedeutung von 
Ehrenrechten kommt darin zum Ausdruck, daß die landbesitzenden Haushalte einer 
Gegend genau bekannte Positionen auf einer Stufenleiter haben, die meist vom ersten bis 
zum sechzehnten Haus geht. In dieser Reihenfolge nimmt der Gott bei seinen Reden auf 


sie Bezug und verteilt die Segnungen und das prasäda. Auf andere Gruppen bezieht er 
sich pauschal. 
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kommt für Daksina Kannada und Kerala die Verbindung der Kreuzcousinenheirat 
mit Matrilinearität, die diese beide Regionen auch von dem ansonsten kulturell 
eng verwandten Kurg (Kodagu) unterscheidet. Ohne daß für Tulunadu verläßliche 
ethnographische Untersuchungen von Strukturen vorliegen würden, wie BECK sie 
beschreibt, läßt sich allein schon aus dem hier präsentierten Material eine 
vergleichbare Schichtung ableiten, die vom einzelnen Gut oder Haushalt mit 
seiner Familiengottheit über die Gütergruppe zum mäganE und schließlich zum 
von einem Hauptmann oder „kleinen König“ beherrschten simE führt.” 

Auf diesem Hintergrund möchte ich noch einmal auf die oben behandelten 
Texte zurückkommen, in denen es um die Suche nach einem König geht. Warum 
kommt dem König eine solche Bedeutung zu und warum gliedert man sich 
anscheinend freiwillig einer solchen höchsten Ebene von Hierarchie unter? 
Handelt der Held Balavändi möglicherweise sogar im Auftrag seines eigenen 
„kleineren“ Königs, wenn er die Ulläkulu nach Perra einlädt oder geht er eine 
neue Allianz ein?” Eine Antwort liegt meiner Ansicht nach im rituellen 
Charakter des Königtums, auf den für das mittelalterliche Südindien vor allem 
STEIN sowie auch SHULMAN (1985) hingewiesen haben, der uns jedoch auch 
bereits aus dem alten Indien bekannt ist.” So formuliert SHULMAN: 


„His embodiment of a sacrificial person is more decisive for his kingdom than 
any action he may take or any decision he may make. In a sense, the king is 
most ‚real‘ most palpably present, in the context of ritual drama ...‘“ (1985, 22) 


Besonders wichtig sind hier ferner STEINS Beobachtungen zum Zusammenhang 
zwischen politischer und ritueller Angliederung, die er mit Bezug auf Vijayanaga- 
ra und die „kleinen Könige‘ vor allem der Tamilregion macht: 


„Chiefs, for their part, used their connections with the largely ritual Vijayana- 


34 Im Census von 1971 wird diese Organisation am Beispiel von Nandävara SimE 
aufgeschlüsselt, dem früherem Territorium der Barigarasus, deren Sime-daivas die Arasu 
Deyyorigulu waren (Census: Daivangalu). Das simE umfaßte vier mäganEs, deren 
Hauptgottheiten PaAjurli, Kanapäditäye, Kodamanatäye und Nälkäyitäye waren. Zu den 
einzelnen mäganEs gehörten wiederum vier Dörfer bzw. Weiler, denen jeweils ein guttu 
vorstand (CENSUS 1971, 159). 

35 Der Erzähler von TEXT 23 benutzte im weiteren Gespräch tatsächlich den Ausdruck 
„kleiner König“ (tundu arasu) für den König des Balavändi-päddana. 

36 Das alte Tamilnädu trägt zu diesem Komplex die eng mit dem Königtum verbundene 
Idealisierung des Helden und seiner Todesbereitschaft bei (HART 1975). 
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gara kingship to enhance their authority on their own turfs. Thus the great 

foreign sovereigns of Vijayanagara added to the greatness of the little king ... 

This was ... the sharing of sovereignty between great kings and territorial 

chiefs. The latter were principal movers in the integration of religious 

affiliations in which often humble lineage and clan shrines under their 
protection mimicked the grandeur of canonical temples.“ 
Ferner wurden die eigenen Götter in Mähätmyas und Sthalapuränas an Götter des 
„großen“ sanskritischen Pantheon angebunden:”” | 

„In the process, chieftainship and the standing of the dominant landed people 

represented by chiefs were enhanced by the binding of local guardian spirits 

to more distant majestic divinities.‘“ (STEIN 1989, 104-105) 

Diese Strukturen der Angliederung haben ihre Entsprechungen sowohl in den 
Strukturen von Festritualen als auch von Texten. Der Komplementarität kommt 
dabei jedoch ebensoviel Bedeutung zu wie dem hierarchischen Aspekt. In 
politisch-gesellschaftlicher Perspektive erscheint die Komplementarität als 
Interdependenz: Mit den Göttern eines siebentägigen Festes wie auf Matada 
GuddE kommen auch ihre jeweiligen Familien, Abstammungsgruppen und Clane 
zusammen und verhandeln ihre Bezichungen, Verpflichtungen und Rechte. Jeder 
Teilnehmer ist gleichzeitig Mitglied eines kleineren und größeren Verbundes und 
steht in verwandtschaftlichen und weiteren Bindungen zu anderen solchen 
Gruppen. Entsprechend ist er auch Verehrer der verschiedenen für diese Gruppen 
und Untergruppen zuständigen daivas. 

Eine weitere Komplementarität besteht in den Wesensarten der jeweiligen 
Gottheiten, wie sie sich den Texten und dem Verhalten beim Festritual entnehmen 
lassen. Erst zusammen repräsentieren sie die unterschiedlichen Facetten und 
Aspekte des Göttlichen - und vielleicht auch des Menschlichen - in umfassender 
Weise: Von seiner ungezügelten, teils bedrohlichen und zerstörerischen Macht in 
den Tierwesen Pilicandi und Pafjurli sowie in dem dunklen, „verrückten“ Jumädi, 
über den nur zum Teil kontrollierten jungen Helden Bante und den alten Helden 
Balavändi, der sich beim Ritual gleichfalls als ugra erweist, über mächtige und 
ambivalente Gestalten wie Järandäye, Känteri Jumädi und Säräla Jumädi, die 
strikt auf die Einhaltung von Abmachungen und Versprechen achten, bis zu den 
„höheren“ königlichen Gottheiten, deren Auftreten beim Ritual gemäßigter und 


37 Vgl. für eine nähere Beschreibung solcher Prozesse KULKE 1970 und SHULMAN 1980. 
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würdevoller ist, wie Ulläye und die Deyyorigulu.” Jede einzelne dieser Gott- 
heiten hat in ihrem päddana eine ganz lokale und eine umfassendere Geschichte, 
in der sie sich oft auch als „Helfer“ oder „Minister“ mit übergeordneten 
Gottheiten verbindet. Dabei ist jedoch - außer in der Bante-Episode - nie die Rede 
von einer Konfrontation. 

Die eingangs aufgeworfene Frage nach der Motivation der „Einladung“ eines 
Königs und die vorläufige Antwort - mit STEIN -, daß man sich mit dem Glanz 
einer übergeordneten Autorität schmücken will und deren Art der Repräsentation 
nachahmt, löst nur einen Teil des Problems. Das Motiv der „Suche nach dem 
König“ erhält nämlich eine gewisse Doppelbödigkeit dadurch, daß es sich in 
diesem Fall in den Texten der „Gesuchten“ oder Eingeladenen, nämlich der 
Deyyongulu, findet, wenn diese Texte natürlich auch, ebenso wie die übrigen, im 
Bereich der „gastgebenden“ Tulu-Kultur entstanden sind. Im Unterschied zu dem 
sonst beobachteten Muster, daß die Geschichte der Angliederung sich im Text der 
Gottheit findet, die sich einer Höheren zuordnen und erhaltene Ehrenrechte 
festschreiben will, wird die Geschichte von Balavändis Suche nach einem König 
oder von der Einladung eines Königs durch Müdadäye und Jumädi nach Bantväl 
in den Texten derjenigen erzählt, die gesucht oder eingeladen werden. Damit 
erweisen sich diese „Könige“ von außen, die „das Tululand sehen“ wollen, 
letztlich auch als abhängig von den lokal herrschenden daivas, die das Zentrum 
des System bilden: Nur über sie, durch ihre Vermittlung, und nicht, indem sie 
unmittelbar von Menschen (oder Tieren) Besitz ergreifen, wie die daivas selbst 
das tun, erlangen sie Zugang zu diesem „Kleinen Königreich“. 


38 Diese Konfigurationen befinden sich im Umbruch. So besitzt einer der Ulläyes statt eines 
muga jetzt eine mürti und ist auf dem besten Wege, mit $iva identifiziert zu werden. Der 
androgyne Kodamanatäye wird über eine veränderte Ableitung seines Names mancherorts 
schon als weibliche Gottheit angesehen (statt Ortsname plus -äye, „er“, wird abgetrennt - 
täye bzw. -täyi, „Mutter“!), die bald mit Ulläye ein Götterpaar wie Siva und Pärvati bilden 
könnte. Ähnliches ist für die Entwicklung von Järandäye und Jumädi denkbar, angeregt 
durch ihr Zusammensitzen auf derselben Ehrenschaukel in einigen Gutshäusern. Pilicandi 
ist teilweise bereits zu „Vyäghracämundi“ geworden, also von einer Tigergottheit zu einer 
wie Durgä auf einem Tiger reitenden Göttin. 
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7.3 Ausblick: Traditionswandel 


Die untersuchten Kulte sind in einem Umbruch begriffen. In der gegenwärtigen 
Situation besteht das Alte noch fort, während das Neue bereits Einzug hält. 
Dadurch wird der Wandel als Prozess greifbar und analysierbar. Das Bild, das ich 
in dieser Studie von den Kulten entworfen habe, gehört teilweise schon der Ver- 
gangenheit an. Bereits bei der Darstellung selbst habe ich gelegentlich auf den 
Wandel hingewiesen, der sich in den letzten Jahren und Jahrzehnten vollzogen 
hat. Mit dem Fest in Jära, das sich als „Fest der leeren Ehrensessel‘“ bezeichnen 
ließe, habe ich ein Beispiel gewählt, an dem die Brüchigkeit und die Auflösungs- 
tendenzen alter Strukturen deutlich werden, das jedoch zugleich auch ihre Beharr- 
lichkeit zeigt. Sowohl die hier präsentierten Texte als auch wesentliche Elemente 
der dokumentierten Festrituale beziehen sich auf Verhältnisse und auf eine 
Weltsicht, die nur teilweise noch der heutigen gesellschaftlichen und kulturellen 
Wirklichkeit entspricht. Ob die religiös-ästhetische und poetische Kultur, die in 
ihnen zum Ausdruck kommt, nur in der quasi-feudalen Gesellschaft erblühen 
konnte, die sie reflektiert, wird sich nicht mit letzter Sicherheit beantworten 
lassen. Sicher ist jedoch, daß die moderne wirtschaftlich-technische Entwicklung 
Indiens und auch der Region und das damit verbundene Vordringen einer 
Massenkultur den Kulten in ihrer hier beschriebenen Form die Lebensgrundlage 
entzieht und sie ihrer überkommenen Bedeutung entkleidet. 


Ironischerweise ist gleichzeitig fast eine Art „Boom“ des spektakulären 
Aspekts der Kulte zu beobachten. Patronage und Funktion speziell der Festrituale 
erleben dabei jedoch einen so einschneidenden Wandel, daß die Kontinuität 
nurmehr äußerlich erscheint. Neben veränderte Formen der Selbstdarstellung tritt 
immer stärker ein an der Massenkultur orientierter Unterhaltungsaspekt. Der 
Ernst, die tiefe existenzielle Dimension der Rituale geht verloren, u.a. weil die 
Menschen für ihr Überleben nicht mehr allein von der Fruchtbarkeit der Felder, 
der jeweiligen Emte etc. abhängig sind, sondern sich zum Teil neue Einkommens- 
quellen erschlossen haben. Die Welt endet für sie auch nicht mehr ein paar Güter 
weiter oder an den „fernen“ Ghats und am Meer. Ein Kunstdünger produzierendes 
Chemiewerk bei Mangalore erschließt neue Möglichkeiten, die Fruchtbarkeit des 
Bodens zu erhöhen. So gibt es nun bei einem der sportlich orientierten Büffelren- 
nen als Siegerpreis einige Säcke Kunstdünger zu gewinnen! Der Sinn der Rennen, 
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die Erde für eine zweite Emte zu befruchten, ist offensichtlich mancherorts in 
Vergessenheit geraten. Bei Rechtsstreitigkeiten kann man im Notfall ebenso die 
Gerichte wie den daiva bemühen, Konflikte lassen sich auch durch Wechsel des 
Arbeitsplatzes beenden. Durch neue Arbeitsmöglichkeiten im Hafen, im 
Chemiewerk oder gar in Bombay ist die Abhängigkeit anderer Gruppen von den 
Grundbesitzern noch geringer geworden, die mit der Landreform in den 50er 
Jahren ohnehin einen Teil ihrer Ländereien und damit ihrer Macht eingebüßt 
hatten. Die Grundbesitzer und Großbauern selbst betreiben heutzutage neben der 
heimischen Landwirtschaft häufig noch Hotels und Gaststätten oder kleine 
Unternehmen in Bombay. Mit dem erworbenen Bargeld finanzieren sie ihren 
Kindern moderne Ausbildungen als Arzt, Rechtsanwalt oder Lehrer. Vor einigen 
Jahren wurde der erste Pambada-Verkörperer nach Bombay eingeflogen, um bei 
einem dort abgehaltenen Festritual aufzutreten und die heimische Gottheit zu 
verkörpern. Neben die traditionellen Patrone treten u.a. Regierungsorganisationen, 
die die „Künstler‘‘ in die Hauptstadt Neu Delhi holen und sie dort bei Folklore- 
Festivals auf eine Bühne stellen, um auch diese Form von „performing arts“ zum 
Teil des „nationalen Erbes“ zu machen. 

Die neue Lebensweise und Mobilität vieler Beteiligter macht es schwierig, 
noch geeignete gadipattunäru zu finden, die bereit und in der Lage wären, dem 
daiva gegenüberzutreten. Dies scheint dahin zu führen, daß auch dieser Bereich 
professionalisiert wird und Brahmanen als madipudäru eingeladen werden, um die 
zeremoniellen Reden (madipu) an den daiva zu richten. Durch geringere 
persönliche Involviertheit und Vertrautheit mit den jeweiligen lokalen und 
familiären Verhältnissen verliert die Interaktion viel von ihrer früher oft heftigen 
Dynamik. Die Einbeziehung von Brahmanen bietet ferner auch dort eine Lösung, 
wo ursprünglich von reichen Großgrundbesitzern für das ganze Dorf veranstaltete 
Feste von diesen nicht mehr allein finanziert werden können — unter anderem 
wegen der stark gestiegenen Kosten. In dem Moment, in dem das Dorf sich 
finanziell stärker beteiligt, wollen seine Vertreter auch entsprechende Ehrungen 
von Seiten des daiva erhalten und dem Grundbesitzer die Interaktion mit diesem 
und die Dominanz beim Fest nicht mehr allein überlassen. Es werden Dorfkom- 
mittees gebildet, die die Vorbereitung übernehmen, und deren Mitglieder beim 
Fest Ehrenplätze einnehmen wollen. Es ist abzusehen, daß beim Ausscheiden 
einiger der derzeit noch aktiven, willensstarken alten Herren unter den Grundbe- 
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sitzern ihre Rolle von Brahmanen übernommen wird, die den anderen gesell- 
schaftlichen Gruppen eher „neutral“ erscheinen, da sie außerhalb ihrer Rivalitäten 
stehen.” 

Die Ausrichtung der Jahresfeste und die Instandhaltung der Tempel wird 
ständig teurer und erfordert vor allem mehr Bargeld, während sie früher im 
wesentlichen aus Beiträgen an Naturalien und Arbeitskraft bestritten werden 
konnten. Verschiedene Kastengruppen und Individuen waren traditionell 
verpflichtet, bestimmte Leistungen zu erbringen, wofür ihre Vorfahren häufig ein 
Stückchen Land oder Wohnrechte von dem daiva erhalten hatten. Solche 
unentgeltlichen Leistungen lassen sich heutzutage nur noch in den seltensten 
Fällen einfordern. Alle Beteiligten, von den Pambadas über die Pätris und 
Fackelträger bis zu den Musikanten erwarten neben den herkömmlichen Gaben 
in Naturalien auch ständig steigende Bargeldbeträge, ferner werden Lautsprecher- 
anlagen und Neonbeleuchtung für unentbehrlich gehalten. Dies erfordert 
Generatoren etc. und ist nur gegen Bargeld zu haben, das ein einzelner 
Hauptveranstalter, der nur von der Landwirtschaft lebt, oft nicht aufbringen kann. 
Umgekehrt können sich hohe „Investitionen“ von Geld aus Bombay in auf- 


wendige Feste und kostbare Paraphernalien durchaus amortisieren. In einem Fall 
zieht das entsprechende Jahresfest Tausende von Besuchen an und hat 
Spendeneinnahmen, die die Ausgaben weit übersteigen. 

Ein weiterer Faktor, der zu dem besagten „Boom“ der Kulte führt, ist der 
steigende, wenn auch bescheidene Wohlstand von Gruppen am unteren Ende der 
sozialen Skala. Ein Beispiel ist die ehemals „unberührbare‘“‘ Kaste der Mundalas 
(mundaldakulu), deren Kasten-büta Koddabbu ist (vgl. CLAUS 1989a). Sie, die — 
wie CLAUS berichtet — noch vor dreißig Jahren mit dem Vieh zusammen in den 
Stallungen der Großbauern lebten, haben in den letzten zehn Jahren in Süd- 
Kanara Dutzende von weißgetünchten, gepflegten, kleinen ziegelgedeckten 
Tempeln für Koddabbu aus Stein und Zement errichtet, an denen sie mit 
beträchtlichem Aufwand seine Jahresfeste abhalten. Durch Koddabbu ist hier eine 


39 Dies ist eine Sicht der Brahmanen, die an das von BECK (1972) für Koriku nachgewiesene 
System „rechter“ und „linker“ Subkasten erinnert, in dem den Brahmanen gleichfalls eine 
neutrale Stellung außerhalb der Rechts-links-Gliederung zukommt. Vgl. auch STEIN 1989, 


107. Zur Koexistenz verschiedener hierarchischer Systeme im Hinduismus am Beispiel 
Nepal siehe BURGHART 1978, 


ee 


Traditionswandel 261 


Gruppe aus der sozialen Unsichtbarkeit in die Öffentlichkeit getreten und erobert 
sich dort unübersehbar einen Platz. Als zweites Beispiel können die Fischer 
dienen, bei denen straff organisierte Kastenvereinigungen (Mogervira Sarigha) 
aktiv sind, die sich auch des religiösen Lebens ihrer Gruppe annehmen. Sie haben 
zum Teil große Tempel errichtet, in denen sie neben ihren eigenen Kastengott- 
heiten auch die daivas der Bauern verehren. Neben Festen für diese Gottheiten 
mit großen Massenspeisungen für alle Kastenmitglieder sowie für Gäste, 
organisieren sie auch wöchentliches bhakti-orientiertes bhajan-Singen am Tempel, 
stellen sich also Elemente der umgebenden religiösen Kultur für ihre eigenen 
Bedürfnisse zusammen. Die Kaste der Palmsaftzapfer schließlich, Hauptträger der 
lokalen Kulte und traditionell auch Priester der daivas der Bants, hat ihren 
Kastenheroen Köti und Cennaya nicht nur durch die Errichtung größerer 
Tempelanlagen zu noch mehr Ruhm verholfen, sondern hat jetzt sogar die 
volkskundliche Dokumentation ihrer religiösen Kastentraditionen selbst in die 
Hand genommen. Zwei ihrer Mitglieder haben soeben ein voluminöses Werk über 
die garodi-Hallen ihrer Kaste veröffentlicht, bei denen es sich zugleich um 
Gymnasien, Versammlungsstätten und Verehrungszentren für ihre vergöttlichten 
Helden Köti und Cennaya handelt (AMIN & KÖTYAN 1990). 

Alle drei Beispiele zeigen, wie die Kulte als solche gedeihen, jedoch neue 
Funktionen und Erscheinungsformen annehmen, die der veränderten gesell- 
schaftlichen Wirklichkeit Rechnung tragen. Mir scheint, daß es besonders die 
Kulte der von mir untersuchten Konfiguration mit dem skizzierten Bedeutungs- 
gehalt sind, die der veränderten politisch-sozialen und ökonomischen Wirklichkeit 
zum Opfer fallen. Wenn die jetzige ältere Generation einiger immer noch 
mächtiger und starke persönliche Autorität besitzender Patrone sowie einige der 
älteren Pätris und Pambadas von entsprechendem Format abtreten, wird diese 
veränderte Wirklichkeit voll auf die Kulte durchschlagen. Dem werden zunächst 
die päddanas in der hier beschriebenen Form zum Opfer fallen - vor allem das 
abgestufte System der Lokalteile und Wanderungsabschnitte -—, abgesehen 
wahrscheinlich von Texten wie den Eingangszeilen von TEXT 9. Dies zeigt bereits 
die Praxis jüngerer Pambadas, die oft überhaupt nur noch diese Anfangszeilen 
rezitieren. Die Funktion des Textes, auch an festgeschriebene_ territoriale 
Einheiten, Grenzen und Rechte zu erinnern, entfällt. Ebenso verlieren die nudis 
ihre auf aktuelle Situationen und Probleme bezogene Komponente und müssen zu 
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rein zeremoniellen Äußerungen erstarren, wenn es kaum noch tatsächliche 
alltägliche soziale Interaktion zwischen den Beteiligten gibt.” Derzeit sind nur 
noch wenige ortsansässige Pätris aktiv, die — wie früher — lediglich für einen 
kleinen Bereich zuständig sind, dessen Verhältnisse sie kennen. Der Mangel an 
Pätris bei gleichzeitiger Zunahme von Festen führt dazu, daß einzelne von ihnen 
in der Saison von einem Tempel zum nächsten eilen und sich in ihren nudis 
immer stärker auf überall verwendbare Muster beschränken. Die Einbeziehung 
eines brahmanischen Spezialisten als Gesprächspartner für die daivas ist nur die 
konsequente Fortführung dieser Entwicklung. 

Das Material zeigt, daß Mechanismen kultureller Anpassung, die SHULMAN 
und andere®' sehr stark mit den Brahmanen als Integratoren in Verbindung 
bringen, die Traditionen in bestimmter Weise transformieren, analog auch auf 
anderen sozialen Ebenen stattfinden. So ist bei den biruve-Besessenheitspriestern 
ein ähnlicher Prozess der „Universalisierung‘ zu beobachten, der stark mit ihrer 
erhöhten Mobilität und der Erweiterung ihres Einsatzfeldes über den einzelnen 
Tempel und das einzelne Dorf hinaus zusammenhängt. Diese „Universalisierung“ 
wird besonders in den nudi-Reden faßbar. Die Sicht der Rolle, die die Brahmanen 
zunehmend bei den Ritualen spielen, bedarf gleichfalls der Differenzierung: Mir 
scheint hier mindestens ebensosehr eine „Delegierung‘‘ bestimmter Funktionen 
von seiten der nicht-brahmanischen Festveranstalter an die Brahmanen vor- 
zuliegen wie eine aktive „Aneignung“ durch diese. Dies hängt unter anderem mit 
den Beschränkungen in der Lebensführung zusammen, denen ein Festveranstalter 
sich unterziehen muß, um sich als Gegenüber seines Gottes zu qualifizieren und 
direkt das Wort an diesen richten zu können. Heutzutage finden sich immer 
weniger Personen, deren Lebensunistände ihnen eine solche Lebensführung 
erlauben würden. Andererseits wirken die rein-unrein-Zuordnungen der Kastenge- 
sellschaft und die Vorstellungen vom Wert brahmanischer Lebensführung, wie 
z.B. des Vegetarismus, vielerorts stark genug auf die lokale Kultur, um einen 
brahmanischen Priester als qualifiziert für die Rolle als Gegenüber des Gottes 
anzusehen, ohne daß er sich der gadi-Zeremonie unterziehen müßte. Die aktive 


40 Eine andere Möglichkeit ist eine bhakti-orientierte Wendung zum „Allgemein-Mensch- 
lichen“. Ansätze dazu finden sich in den nudis des in Kap. 3.2 beschriebenen Festes. 


41 SHULMAN 1984, 1989. Vgl. auch STIETENCRON 1985. Zu Regionalismen innerhalb der 
brahmanischen Tradition vgl. z.B. WEZLER 1985. 
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Beteiligung von Brahmanen an zentralen Ritualen der Volksreligion verändert 
jedoch nicht nur die Rituale, sondern auch die Brahmanen. Die Entwicklungen 
sind als dialektische Prozesse anzusehen, die in der indischen Religionsgeschichte 
immer wieder in vergleichbarer Weise stattgefunden haben dürften, sich jedoch 
heute vor unseren Augen abspielen und daher der Analyse nicht mehr nur über 
Texte der schriftlichen Sanskrit-Überlieferung zugänglich sind. 
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Die folgenden Transkriptionen wurden größtenteils auf der Grundlage von 
Tonbandaufzeichnungen angefertigt und, sofern die Möglichkeit dazu bestand, 
dann noch einmal mit den Sängern überprüft. Einige Texte wurden mir auch von 
den Sängern diktiert. In den Überschriften nenne ich zuerst den Sänger, dann die 
Gottheit und dann den Ort, wo der Text beim Jahresfest rezitiert wird. Die zweite 
Zeile gibt Ort und Datum der Aufzeichnung an. Sofern nichts anderes vermerkt 
ist, handelt es sich um Tonbandaufzeichnungen. Transkribiert wurde mit den in 
der Indologie üblichen Diacritica. Besonderheiten des Dravidischen sind dabei die 
Unterscheidung von kurzem und langem e/& und 0/ö. Ferner ist im Tulu der 
Kontrast zwischen geschlossenem und offenem /e/ distinktiv, z.B. bei den 
Personalendungen der ersten und dritten Person singularis. Das offene /e/ wird mit 
dem Großbuchstaben, also /E/, geschrieben: panpE (ich spreche) versus panpe (er 
spricht). Als weitere Besonderheit des Tulu wurde auch das ungerundete /u/ durch 
die Schreibung /u/ berücksichtigt. Um den Originalvortrag möglichst genau 
wiederzugeben, wurden z.B. auch reine Singsilben notiert. Die Übergänge 
zwischen diesen und bedeutungstragenden Elementen sind oft fließend. Einen 
Grenzfall zwischen Singsilbe und semantischem Element (sowie zwischen 
retroflexer und dentaler Aussprache) stellt z.B. das Wort ända/ändu dar, das 
besonders in den Texten des Sängers Aitappa oft am Zeilenende auftaucht und 
häufig kompletive Bedeutung zu haben scheint. Ferner wurden auch vor- 
geschobene gutturale Nasale vor -a und -4 im Anlaut notiert und in eckige 
Klammem gesetzt, da sie ein typisches Element des päddana-Stils darstellen. 
TEXT 7, der von einer weiter nördlich lebenden Sängerin stammt, verwendet 
analog einen alveolaren Lateral. Da kein weiteres Vergleichsmaterial vorliegt, läßt 
sich nicht entscheiden, ob dies eine regionale Dialektvariante innerhalb der 
Pambada-Kaste ist, ob es sich um ein Merkmal weiblichen Dialekts handelt oder 
schließlich um eine idiolektische Besonderheit der beiden Sängerinnen Situ und 
Sundari. Diese vorgeschobenen Konsonanten wurden ferner auch deshalb mit 
aufgezeichnet, weil für ihre Verwendung keine durchgängige Regelhaftigkeit 
erkennbar war. 
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Auch Aussprachevarianten wie z.B. panperu und panuperu wurden notiert, u.a. 
deshalb, weil sie eine Veränderung der Silbenzahl zur Folge haben.' Die 
angegebene Variante weist auch wieder auf das schon erwähnte Problem des 
teilweise fließenden Übergangs zwischen Retroflex und Dental besonders im Be- 
reich der Nasale hin. Wurde zwischen dem Nasal und dem folgenden stimmlosen 
Labial kein Vokal eingeschoben, so tendierte die Aussprache des Nasals eher zum 
dentalen -n-, im anderen Falle eher zum Retroflex. Dementsprechend wurde 
transkribiert, obgleich man auch eine einheitliche Schreibung hätte rechtfertigen 
können. Femer ist gelegentlich ein Wechsel zwischen stimmlosem und stimm- 
haften dentalen Verschlußlaut zu beobachten, z.B. in TEXT 5 zwischen Järandäye 
und Järantäye. Auch hier folgt die Transkription der tatsächlichen Aussprache, 
um genaueren Untersuchungen der Dialektlage vorzuarbeiten.” Während ich 
solche Aussprachevarianten in den Transkriptionen weitgehend beibehalten habe, 
wurde in den Übersetzungen die Schreibung häufiger vorkommender Wörter wie 
z.B. kalijiga (mit den Varianten kalujiga, kaljiga und kaljiga) vereinheitlicht, um 
die Leser nicht zu verwirren, die lediglich die Übersetzungen lesen. Varianten 
wichtiger Begriffe sind im Index bzw. im Glossar verzeichnet. 

Der Zeilenumbruch ist bei den gesungenen Texten an den gesanglichen 
Einheiten orientiert, zumeist Strophen von zwei Zeilen. Wenn diese Zeilen kurz 
waren und die erste keinen eigenen Satz bildete, habe ich die beiden Teile einer 
Strophe fortlaufend in eine Zeile geschrieben, ohne evtl. Zäsuren zu markieren 
und sie mit nur einer Nummer versehen. Zur leichteren Lesbarkeit habe ich dann 
auch hier jeweils zwei Zeilen graphisch zusammengerückt. Bei diktierten Texten 
wurden nach Möglichkeit Sätze als syntaktische Einheiten numeriert. Bei eher 
umgangssprachlichen Nacherzählungen bzw. Berichten, die vom Tonband trans- 
kribiert wurden, und die oft syntaktisch nicht vollständig durchkonstruiert sind, 
habe ich häufiger etwas größere Einheiten unter einer Nummer zusammengefaßt. 

Die Übersetzungen halten sich meist eng an die syntaktischen Einheiten und 
Konstruktionen des Originals. Der interessierte Leser mit Grundkenntnissen 


1 Eine musikologische Analyse konnte hier zwar nicht geleistet werden, ich hoffe jedoch, daß 
andere Forscher das Material auch unter diesem Gesichtspunkt benutzen können. 


2 nn stimmlose Aussprache ist z.B. auch ein Merkmal des nördlichen brahmanischen 
ialekts. 
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dravidischer Sprachen oder linguistischem Hintergrund sowie der an Überset- 
zungs-Deutsch aus indischen Sprachen gewöhnte Indologe wird die Übersetzun- 
gen daher unschwer nachvollziehen können. Da es sich um den ersten Versuch 
handelt, Tulu-Texte dieser Art ins Deutsche zu übersetzen, wird man vielleicht 
für mein Prinzip Verständnis haben, eine gewiß oft spröde „wörtliche“ Annähe- 
rung an das Original dem Bemühen um Nachschöpfung der dichterischen Schön- 
heit und der melodischen Komponente vorzuziehen, mit dem ich ohnehin meine 
Kompetenz in beiden Sprachen hätte überschreiten müssen. Ferner erscheint es 
mir auch an sich sinnvoll, Texte, die nicht nur aus einer fremden Sprache, 
sondern innerhalb dieser aus einem von der Alltagssprache abweichenden beson- 
deren Bereich stammen, in der Übersetzung in einer gewissen Fremdheit zu 
belassen, die sie auch für den durchschnittlichen Muttersprachler haben. 

Irritieren mag vielleicht mein Nachvollzug des Tempusgebrauchs im Original. 
Dieser bedarf meiner Ansicht nach noch weiterer Untersuchung, die auch den 
Sprachgebrauch anderer Textarten vergleichend berücksichtigen müßte, und den 
Rahmen des für diese Arbeit Machbaren überschritten hätte. Meine Vermutungen 
hierzu reichen nicht aus, um eine Übersetzung zu rechtfertigen, die den Tempus- 
gebrauch des Originals in bestimmter Weise interpretieren würde. Immerhin fällt 
auf, daß bestimmte Verben bevorzugt im Präsens-Futur gebraucht werden, andere 
vorwiegend im Präteritum. 

Auf Lexikon und Kurzgrammatik habe ich verzichtet, da etwa 95% des 
Wortbestandes sich — wenn auch gelegentlich in etwas anderer Schreibung - in 
MÄNNERS Wörterbuch von 1886 finden und BRIGELS Grammatik des Tulu von 
1872, die vor allem das nicht-brahmanische Tulu zum Gegenstand hat, besonders 
im morphologischen Bereich auch das Formenspektrum der vorliegenden Texte 
abdeckt. Syntaktische Besonderheiten ergeben sich allgemein aus der Liedform, 
sowie aus der jeweiligen Melodie oder Singweise. Der Satzbau ist jedoch im 
allgemeinen wenig komplex und leicht durchschaubar. Größere Probleme bot die 
Identifizierung seltener Ausdrücke und Formeln und die Feststellung ihrer Bedeu- 
tung im Zusammenhang mit den inhaltlichen Fragen, die — neben der Analyse von 
Textstrukturen - in meiner Untersuchung im Vordergrund stehen. 
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Text 1 271 
Te ET ut 


TEXT 1. Aitappa Pambada: Järandäye, Hosabettu 
Ullal, 24. 9. 1984 


[nJapäga läna borigindudu /0/ 


bärEge baila büdudu ullery [njJäva [nJavule /1/ 
bäre baila battery, dEre baila battery /2/ 
nadigE guttugE guru guäji bäri battery panpere /3/ 


naluveru batterunakulegu /4/ 
[nJa vofji kälodu bittyeny bittugu beniyeru kanda-käla /5/ 
undändu, dapperu yeradu yeru ijjind& /6/ 


ijjindu panpeny [n]a vonji kälodu /7/ 
pulära pudottudu yeruge pattila suddi vartamäna /8/ 
kendery batterunäkulu [n]Javulü /9/ 


tärekennE pädiyeru meyikennE püjyeru /10/ 
yennEgE püjidu solamäna [n]äteru mailE mätudu madiye /11/ 
tuttyery [n]äva naluveru batterenakulu-ye /12/ 


gili ofji ciravudu y&lu nüdu varanu /13/ 
gantula kattyery [nJava bäre baila /14/ 
büdunu jaideru dEre bailu kadattery [n]avulu-ye& /15/ 


nadigE guttula kadattery [ü]Javulu /16/ 
[n]Jä onji kälodu baruvery pulära pudottugü /17/ 
pulära pudottudugE [nJavulu /18/ 


yeradu yeruleny deyidery [n]ävü yeradu /19/ 
yeruleny derönu baruvery [nJavulü /20/ 
bäre baila büdugu baruvery [nJavulu /21/ 


[n]Ja ofji kälodu [nJä[n]ä bante järandayye /22/ 
yerule berila pattonudu baruve [nJavulü /23/ 
bäre baila büdudu kondena [nJavulu /24/ 


[n]äva yäry tudula mäyodu katty /25/ 
maltena yenkänduy bollige kudure bolludu sattige [nJävodu 'ndü /26/ 
paficagE jitigE [h]ävodu panpe /27/ 


————__ 
nn 
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bollila kudredu kulyena bolludu sattigE patye [n]avulu /28/ 
[n]ävända mukkäna birüdudu baruv£& /29/ 
bäre baila büdunu jaidena [n]avulu /30/ 


[n]äva nädirulu jämanda porutugu järada illugu baruve [nJavulü /31/ 
järada illude [nJaripi bälegu /32/ 
karipi kafijjigu todagyena indu dänE söjiga kalijiga panperu /33/ 


nalavoli paficanganodu köndudu tünagö /34/ 
räjyogu ottila daiva bante järandayye /35/ 
baide ’ndyu panuperu, battila daivogu däne 'ndu känvery /36/ 


järada mannudu [njäva sänogu yerabanE /37/ 
bödü ’ndu panyupe yEripi kodiye /38/ 
oyipi bandila bödu 'ndy panupe mäyodu mäganeny /39/ 


[n]andu malyute bante järandayye /40/ 
järada sänodu yeripi kodiye /41/ 
oyipi bandila kondena, yänända malla /42/ 


rajyala tüpE ’ndyu panupe daiva [nJäye /43/ 
bollila kuduredu kullyena [n]avulu /44/ 
bolludu sattigE pattude pafcagE jitige pattäde mukkana birdudu /45/ 


baruvena nädyrurlu jämanda portugü /46/ 
tökura guttugu baruvena [nJavulu /47/ 
tökura guttudu [n]äva naduruly jämanda porutugu tänu /48/ 


katipädi kätilegy mäyada pära pädiye ’ndu däny söjiga kalijiga panpere /49/ 
nalavoli paficariganodu köndudu tünaga /50/ 
[n]äva räjyogu sämityäyi daivala baide panpery /51/ 


battige daivogu däne ’ndu könuvere /52/ 
[n]Jä voji kälodu daivada [n]appane äpundu /53/ 
yerikända tökura ulagE guddEdu [nJäva [n]avulu /54/ 


sänogu yerabane bödula yEripi kodiye oyipi bandila bödu ’ndu panupe& /55/ 
tökura ulagE guddEdu [nJavulu /56/ 
kuttige karpädery kuläla negupäderu /57/ 
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sänogu [nJaditala ofija pädaderü /58/ 
kattige sänodu daivanyı vokkelu maluteru /59/ 
tökura ulagE guddedu yeripi kodiye /60/ 


oyipi bandila konde bante järandayye /61/ 
mäyodu kattyula malutena [n]avulu /62/ 
tökura guttuge kaudura kötE [n]Jadkada säna 'ndu mäyodu /63/ 


kattula malute bante järandayye /64/ 
[n]a vonji kälodu [nJä[n]ä posodi /65/ 
nuddäla pattodu ullena nanduge sapaliye [n]ayye /66/ 


yenkända tökura guddegu [n]äva daivada nEma tuyy&rE pövovodu panupena 
[A]Javulü /67/ 

tarEkennE pädiyege meyikennE püjiye /68/ 

yennEgu püjidu solamäna [nJäte [n]avulu /69/ 


mailE mätudu madila tuttye [n]avulu täne /70/ 
nandugE sapalye baruvena tökura /71/ 
ulagE guddEgu [n]Jäva bannaga [nJäva jarandaye /72/ 


kattila nemody [n]Jäte muga yerudugE badikärada balila baide [n]avulü /73/ 
räjagE nülupälegu pingärada /74/ 
pürupa koryte räjyogu battaluda ganda /75/ 


sandäde [n]äna kälodu [n]Javule /76/ 
[n]afcigE tüdula ifici tünaga /77/ 
nanduga sapälya mönEdy tüpena järandaye /78/ 


Öyeye nandugE sapälya köndana iye /79/ 


ninnofjji räjyonu yäny mäyodu /80/ 
kendudu pimbEgE ninnoäji beri pattondu /81/ 


yananda barupE ’ndudu panype [n]Jävulu-ye /82/ 

[n]Jä ofji portudu [nJäfn]ä nandu sapalye /83/ 

Oyeye bantegE järandayya, kendana iyegu, yenna ofji [nJäva gräma 
[nlavulu /84/ 


badagE gräma ’ndudula panpe /85/ 
barypi daivony baradandu panayE /86/ 
baräna daivonu balä 'ndy panayE yänü /87/ 
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[n]ä oNji portudu järandayye /88/ 

südida gandala korutena nanduge sapalyagavulu /89/ 

dumbudu nandugE sapalya piravuddugE bantegE järandayye baruvena 
[n]avulü /90/ 


mäyodu [nJäva nüdokkelunu /91/ 
sarike maltena mäyodu yerikända pasnada mannudu /92/ 
yeripi kodigE oyipi bandi bödu panpe /93/ 


pasnada mannudu [nJäva daivogu /94/ 
sänala kattäderu [n]äva kattige sänodu daivonu /95/ 
okkelu ofijala malpädere /96/ 


[n]a ofji kälodu mäyodu [nJavulu /97/ 
yeripi kodiye oyipi bandi konde /98/ 
[n]äva nudüge vokkelunyla ofija panp& /99/ 


mäyodu kattula malute [n]avulu /100/ 

mudäyi [n]äva darmastalada [i]adEgE paddöyi [n]attarlE 
cävadi panpade /101/ 

posorda stäna 'ndu mäyodu kattu malut& /102/ 


[n]a oüji kälodu [n]ä[n]a daivogu /103/ 
inidofji dinotu kendila yälyodu malti /104/ 
murutodu [n]ä amrutagalige jappudi bandärodü /105/ 


diyege vömodu [nJäva di suttyedu /106/ 
kodati bondodu passeri pasarnedu /107/ 
[n]lävagE nüduge vokkelu madipuvere /108/ 


satyada pannila panyla järandäya /109/ 
sayada gandala korula ’ndu panuperu [nJavulü /110/ 
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TEXT 2. Aitappa Pambada: Järandäye, Tibaruru 
Ullal, 26. 12. 1987! 


töküragE ulagE guddEdu yeri kodi oyipi 60/ 
bandi kondena yäny malla räja tüpE 'ndu daiva [A]Jäye panpendü /61/ 


bolli kuduredu kullye [n]avulu boldu sattigE pafcajitigE /62/ 
patye mukkäna birdudu onja baruve ändü /63/ 


süntibottigE jananogugE baruve [nJavulü lä nä /64/ 
mäyodugEgE jumamadi manasunu [hJandu maltundü /65/ 


süntibotti jananodugE konde [A]Javulugena /66/ 
yany malla ofijji räja tüpE ’ndu panupendü /67/ 


permbudEgE nüdälagE pattogu baruve [n]Javulu /68/ 
mäyodugEnä bälolinäduda daivada manasunu ofija [üJandu malte 
[n]äyändü /69/ 


[nJäva vorportuda mecci kond? [nJavulü lä nä /70/ 
[n]äva indofijji tala ittunda uppadü /71/ 


yany mallagE räja tüpE ’ndu panpe [nJavulü la na Mm 
bolli kuduredu kullude boldü sattige pattudendü /73/ 


pafcajitigE battade [n]avulü [nJävä baruve [n]Javulü /74/ 
badakärEdagE illude ofija baruvendü /75/ 


badakärEda mannugu baruve [nJaripi balegu karipi /76/ 
kafijjigugEna mäyodu ofija todagyendü /77/ 


nalavoli paficängänodu köndudu tünaga panperavulu /78/ 
räjyogu samityäyi daivä bante järandaye baide ’ndu /79/ 


batti daivogu däne ’ndu könnaga panperugE [n]avulu /80/ 
cävadida nadutu mutti tükujjälu konde [nJavulu /81/ 


1 Der parallele Abschnitt zu TEXT 1, 1-59 wird hier nicht wiederholt. Die Zeilen- bzw. Vers- 
zählung folgt aus Gründen der Übersichtlichkeit der von TEXT 1. 
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yenkända sänogu yerabane bödu 'ndu panpe andü /82/ 
yeri kodigE oyipi bandi bödu ’ndu ofijja panpe sänogügE [nJaditala ofija 
pädaderü /83/ 


katti sänodu daivonu vokkelyu malpädere [nJavulu /84/ 
[n]ava badakärEda sänodu yeri kodi oyipi bandigE ofijä [n]Javulu kondendü /85/ 


[n]Jävä kälodu [n]ä[ln]ä matata guddEdu ofija ulle darma daivagE [nJävä onijä 
ullndü /86/ 
kötyärada sänodugE [n]Jäva jumamadi ulle /87/ 


[n]a ofji kälodu darma daivagä jumamadiga tänändü /88/ 
bolläragE bäkimärudu yelu irludy yenma pageludugE kölala onja sädverü /89/ 


mäyodugE darma daivä sötinijji [i]avulu /90/ 
jumamadigE sötinijji tänändü /91/ 

[nJäva kälodu [nJa[n]a raji pancätigEgugE /92/ 
badakärEdagE järandayanu onija tarpadere /93/ 


kallefijjada känteri jumädinigE tarpädere [n]avulü /94/ 
kodapadagEnä pafijurlinu ofija tarpaderü /95/ 


darma daivana säragE jumamadigu räji pafcatigE /96/ 
maltunekkugE banti jarandayagu tänu ye& /97/ 


vorportuda sammanda bälikE matata guddEdu ’ndudu /98/ 
mäyodu kattu malte darma daivändü /99/ 


köriyära guttugE [n]ävä bant& järandayagundu /100/ 
kattu darma daiva tänu malpad& /101/ 


initofji dinotu kendi y&lyodü malte mürtodu [nJamruta /102/ 
galigedugEnä jappudi bandärodu /103/ 


diye vömodü diye suttyedy tänu ye& /104/ 
passeri pasamedy kodati bondodu nülupäly nudälu /105/ 


madipuverygEnä satyada panni panula y& /106/ 
säyadagE ganda koryla ’ndü panpärugE [nJavulu /107/ 
[n]ävä tökürä ulä guddEddu lattädigEnä periya payana [nJäla ye& /108/ 
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TEXT 3. Mädava Pambada: Järandäye, Kadri 
Nach Diktat aufgezeichnet, Paccanadi, April 1986 


bäre baila battery, dere baila tantiri /1/ 
ellanguru odipery, koring&lda maiyyen /2/ 
bolmära guttudu kudiyeru, maditeru /3/ 


bittere bittu undu /4/ 
beniyErE kandakala undu /5/ 
dappErE raddu yerelu ijji /6/ 


kaita kaikorE märiyeru /7/ 
kekkilda kural bandi märiyenu /8/ 
munnidi munnüdu varany kattiyeru /9/ 


kaltEgu maned£verege nicca püjE karteru /10/ 
vonasy balmana äyeru /11/ 
katti suttu äyita singära äyeru /12/ 


bolmära guttu jatteru /13/ 
tirta kila mitta kila kadatteru /14/ 
dekkadi bäkilu kemmafijura bailu kadatteru /15/ 


mudäyi adyäru padäyi adyäru kadattenu /16/ 
tumbya ulavüru kadatteru /17/ 
panemugeny poyyE kadatteru /18/ 


mugernädu sära simE kadatteru /19/ 
gattada talebüdu baruveru /20/ 
nälu sävira yerlu porlu tüyeru /21/ 


ofji tarote bannaga, yermeda kafijila porlu tüyeru /22/ 
ofji tarote bannaga, pettada kafijila porlu tüyeru /23/ 
näly sävira yerledu eraddu yerulu tüyeru /24/ 


yerutta kannadanuy letteru /25/ 
indu raddy yerlena kiraya panodu /26/ 
tacca botti taccave /27/ 
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kolla botti kollave /28/ 
bimpudu pullave, mundodu kodye /29/ 
yeruta kannadanu letteru /30/ 


indu raddu yerlena kiraya panodu /31/ 
kirayany paniyerE panpe /32/ 
kiraya ottunda, manasyu oppandu /33/ 


ätu portugu kösava battery daiva järantäyanu nennavarige malpuveru /34/ 
kirayagula manasugula oppyadu koriyada /35/ . \ 
bolmära guttudu manedevere balata tikkudu bollida mutti tükujjälu pädavE /36/ 


kiraya manasugu oppyadu koriye /37/ 
nälu sävira varanu koriyeru /38/ 
angayidu acci ballu patyeru /39/ 


_ musigayidu yeru ballu patyeru /40/ 
gattada talebüdu jatteru /41/ 
mugermädu sära simE kadatteryu /42/ 


pänemugery poyyE kadatteryu /43/ 
tumbya ulavüru kiloni bannäkulE mülasameti kadatteru /44/ 
arkulada tärı kadatteru /45/ 


gummada durgolE bütolE badimädu kadattery /46/ 
mudäyi adyäryu kadattery /47/ 
padayi adyäru kadattery /48/ 


gälida baravugu gölida marata mudEnadegu baruveru /49/ 
eradu yerlenu kattu kävelu malteru /50/ 
safici budiyery, kävelu karitery/kadteru /51/ 


nalyvery nülulla mänikulu, nalyvery talageramikulu tiri-bonda saraku tumba- 
vondu baruveru /52/ 


oltu barpare, ode barpare könuvery batternäkulu /53/ 
yenkulu itti räjyodu daiva järantäyage omuda mecci korpa /54/ 


nikuly nEmada porlu tüyErE barodu /55/ 
nikylu dumbata pöle, yerikulu piravatta barpa /56/ 
erady yerlenu kattydunaltu baruveru /57/ 
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batternakulu baruvery /58/ 
daivada n&ömada porlu tüyery/e /59/ 


natta nadirlu jämanda portugu eradu yerlenu padayi bolungareguy deriye /60/ 


namma poyi, erady yerlenu kattunade pöyi /61/ 
atu portugu kösava battery kannudy kadadukka deppuveru /62/ 
namma pöyi, daiva järantäyagu arikE malpuga /63/ 


dänE pöyi batternakulu pirappa dänE battery /64/ 
ätu portugu kösava battery panperu /65/ 
yenkulna eradu yerulu ijjädu pö[lv]ondu /66/ 


gattada talebüdudu pandi pätera nempunda könuve /67/ 
nikulu pölE, bolmära guttugu pölE /68/ 
poydyäla kidEku kuntogu ballu pädulE /69/ 


atu päteru könuveru kesava batteru /70/ 
bolmära guttu baruveru /71/ 
poydyäla kidEku kuntogu ballu pädyeru /72/ 


bolli müdu bolpu yernaga eradu yerlenu kunta ballu oddädu koriye /73/ 
atu portugu k&sava battery kidE kilärogu baruveru /74/ 
manabudu santösa poyenn kösava batteru /75/ 


bolmära guttudu manedövEre balata tikudu daiva järantäyagu bollida mutti 
tükujjälu pädiyeru /76/ 

akku gumpu maisoli dere baidye kälodu /77/ 

a kälodu jagato bödayeficittuna mafijunäta devere rämeru ulläya dandugu 
lattäderu /78/ 


periya mafjälu pädedu oddupäde ölega äteru mafijunäta dävere /79/ | 
ä kälodu, daiva järantäye yedduru sadurugu bannaga oltu barpa, öde pöpa, | 
mafijjunäta devere könuvery /80/ 

Iry voltu lattäyini /81/ 


järantäye könuveru mafijjunäta devereda /82/ 

yenna rämery ulläya danduny sauväry maltudu I koriyada nikku järada sänodu 
muppa dinata köryda katta nikku /83/ 

kalla kodimara nikku, bandida bali nema nikku /84/ 
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yenku kadradu ormba dinata kodi yeri äyana yeriku /85/ 
mafijunäta döveru panuperu /86/ 
ätu portugu, yeluveru kannikuleny mäya malte periya mafijal pädedu /87/ 


rämeruy ulläya dandenu daiva järantäye sauvära malte /88/ 
jarada sänodu muppa dinata korida katta kalla kodimara konde/89/ 
bandida bali näöma järada sänodu konde /90/ 


kukka bannäkulE pü niru daivada atikära panpävonde /91/ 
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TEXT 3a. Mädava Pambada: Järandäye, Kadri 
Paccanadi, 12. 4. 1986 (nur Textanfang) 


bäre baila battery, dere baila tantiri ellangura odipere /1/ 
koring&la maiyyeru bolmära guttudu küdiyeru /2/ 
küdiyerän® maditery batterenäkulu /3/ 


nankända bittyere bittula undända /4/ 
beniyerän@ kandakäla undu panuperu /5/ 
dappere yeradü yerulüya iddi 'ndy batterünäkuluy panperü /6/ 


gattädäne talevüdugu nälu sävira yeru batti suddigu vartamäna köndudu /7/ 
pimbenı batterunäkülü /8/ 
kaita kaikörE märiyery batterunakulu /9/ 


giliye ciravudu yelu nüdu varanu gantüläa /10/ 
kattyerane batterunakülü /11/ 
kekkilda kural bandi märiyenu batterunäkülü /12/ 


munnidy munnüdu varanu kattu kattyEru /13/ 
kaltEdäni maned&veregy niccapüjela kariteru batterunakülü /14/ 
kalte vonasy balmäna [nJäyeru batterunakülü /15/ 


katti suttü [n]äyitage singära [n]äyeru batterenakulu [n]äva kälodü /16/ 


tany itty& nädu jatteru batterunäkülü /17/ 
bolmära guttu jatteryu batterunakülü /18/! 


1 Siehe die Konkordanz im Übersetzungsteil. 
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TEXT 4. Guruappa Pambada: Järandäye, Töküru 
Ullal, 9. 3. 1987 


bäre bailä batterunagulü däre bailä batterunagulu /1/ 
[n]anganimära käsava batterunagulegu beniyere kandä kalä ittunduge /2/ 


dappere yeraderu ijji 'ndy panuperü naluveru batterenakuländä /3/ 
yenkulögü yeru kondu barodu ’ndu panperu /4/ 


büllori buddottudu yeru batti sudi vartämäna bega könderug? la nä /5/ 
kaita kaiköre märiyeru batterenakulü /6/ 


munnidu munnüdu varanacci katyere /7/ 
kekkidä kilabandı märiyeru batterenagulü /8/ 


gili ciravudu yE&lunüdu varanyu gantu begalä katyeru /9/ 
dumbugu dumbina sangadä kotyeruy /10/ 


katti suttu [nJäyitä singärä [üjayeru /11/ 
bäre bailä jananonu jaidere /12/ 


dere bailä jananä bega kadatöre /13/ 
naluveru battränakulü baruverü /14/ 


n(m?)ülofji kaisangu kadatter& /15/ 
yeru jappi yeddäri uppu jappi gundu kallu kadatär& /16/ 


bulöri buddottugu baruv£re /17/ 


bulöri buddottugu bannägavulu battärenagululä nälu sävirä yerulenä porulu 
afca begälä tüperü /18/ 


nälu sävira yeruledy yeru bävu singärullä yeradu yeruleny tüpenu /19/ 
yeryya yerüta kannadä, ıy& köndanä, indu raddu yerulena kiraye yerikulegu 
panulä /20/ 


pannägä yeruta kannäd® panup® manakü oppünagä bilEku oppüji /21/ 
bilEku oppunagä manaku oppüji [nJavulü /22/ 


näly sävirä varanyu 'ndu bägälä pannägä /23/ 
batterenagulegu [n]Javulu daiva maniyandagu kaiyi begälä muggere /24/ 
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yeru daiyya maniyändäyalä köndanä /25/ 
yenkulegu yerukä manukä bileky oppädu koriyada yerikülitt& räjyodü gargalla 
kallä mundE pädava nikku /26/ 


ninnany mayyödu püjidy balironu o(u?)ppuva ’'ndudu panuperu 
batterenagulü /27/ 

pandı näläyı dondedavodä daiva maniyandayye yeruka manuka bilekä bega 
tänu opyädu korutenä /28/ 


na voAji porytüdu yerutä kannad& varanu bägälä dettudu yerulä ballula 
korpenä /29/ 
yeradu yerulönu derävonu naluveru batterenakululä baruveru /30/ 


bulori buddottunu kadattere [n]Javulu /31/ 
yeru jatti däri uppu jappi gandu kallu kadatonu begälä baruverü /32/ 


täny kulittilä nädugu ofjälä baruverü /33/ 
ofjare dännä maratä mudeludu daivogu kargallä kally mundEla paduderu /34/ 


daivonu püjidu balironu begälä ulleru /35/ 
[n]ä vonji kälodu daivonu püjidu balironu uppanägä [n]Javulü /36/ 


bailu bärı särakulläya räjyodu (ullere) /37/ 
uggu setti välulavulu kandada kadiniru kattonu bannägä [nJavulü /38/ 


ofjarE dännä maratä mudeludy gargalla kallä munde tüpere /39/ 
undu yery kätylä bütanü nambudinT pandudu /40/ 


kärudu cillydu sarabida kariyägu navofijt kalluny dantuderu /41/ 
navonji kälälä pötundu [n]Javulü /42/ 


ndu setti bäl& santanä begälä muttäde /43/ 


navoäji kälödu ullalu, dötadänt illaly ulläly [n]Jabbu baidedi [n]avulu /44/ 
niraya karE siri ullä ponuäj&veda panupale /45/ 


[Aläny anujövegu töjundu varsogorä keddäsädä bönte töjundü /46/ 
ponnu podunjövegu köludä böntelä töjundu /47/ 


nama kölulä pejjare pöye ’ndu panupala /48/ 
nir&kare siri ullä pödunjöveny leppädale /49/ 


a m u ee ee u ee 
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kölu pejjar& baruvale /50/ 
nirckare siri ullä podunjovulä [n]Jabbu baidedilä baruvery /51/ 


sarabida kariyägu baruvery /52/ 
kölu pejjönu bannagä [nJavulu ba[vJu sirigarallä onji kallu [h]abbu baidedigu 
tikkundu /53/ 


indofiji kallu bä[vJu singaralla kallu undofji kallunyu yennofji mage muryt& 
murüdü bannaga uppu müficilä [nJareparE [n]ävundu /54/ 
köludä kuruvedu paduvälä /55/ 


nirE karE siri ulla podufijövu kölu pejjanagä oruvärodu kölu pejjanagä kuruve 
niluk& [üJabbu baidegigu [n]ätundu /56/ 
kölu pejjönu baruvery /57/ 


nirekäre siri ullä pödunjövulä [n]abbu baidedilä baruveru /58/ 
dötadä illugu baruvenu /59/ 


tenukäyi sirılä paduludu navoniji kalluny dettu begälä päduväle /60/ 
navoäijji dinalä pöpundu /61/ 


magurä manudinä daiväa [n]Jabbu baidedigu kannudu soppänä kattuve /62/ 
yeruya [h]abbu baidedi iyändä köndanä /63/ 


[n]Javoäji kallulä marudu [nJarepünä [nJattu /64/ 
yennoäji kallülä [n]avulü nitya darpünä täräyinu yennoäji kallygu darpulä /65/ 


nicca tudarulä dılä /66/ 
panupi kannudu soppanä daivälä kattuve /67/ | 


[n]ätu portügü lakuvalu /68/ 
nErad£ kändElä lakuvalu /69/ | 


tana ofiji magänt jatti baidyänü leppuvalu /70/ 
yeru magä jatti baidyalä iyandä köndanä /71/ 


yenikändä sarabidä kariyady ofiji ba[vJu singarallä kally tikkundu /72/ 
navoiiji kalluny tenukäyi sirllä padeludy yänyula dakudE /73/ 


ködEdä dinotu kannudu soppänä kattunde /74/ | 
[n]Jävofiji kallugu niccä tudarü dilä iye /75/ | 
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niccägu darpuvena täräyi darpula /76/ 
nikku jäyäsärati [n]Jadulä uppe ’ndu /77/ 


yenkanda kannudu soppänä ofijälä kattudundu /78/ 
iyanda tenukäyi illudu navoniji kalluny pädula /79/ 


niccä tudaralä dilägE /80/ 
kajipugu darpunä tärayi daritonu püjidu balironu uppula /81/ 


narikanda kutumbogu tirläyi daiva [n]Jadu uppe ’ndu ofijälä panupalu /82/ 
nicca kallu tenukayi illudu kallu padudere /83/ 


kajipugu daripuna täräyi darotonu niccä tudarulä divonu ofjälä ulleru /84/ 
Jatti baide täri müronu uppunaga [n]avoniji kälodu tänu vö vö jatti baidelä 
äye /85/ 


Järadä büdudä bäkidavuylu tärida kubötu täri murunaga kalyuku onjälä 
daripuvena /86/ 
daiva maniyandäye näyena yeccidu battude /87/ 


kalikudu darupunägä järada büdudu ullery jära siruvädidäru [nJäru /88/ 
[nJäyagu [n]Javululä kattodu [nJayänu /89/ 


cüri mullulä südi kattödu /90/ 
kannugu mönegu äkodu /91/ 


tärida madodilä kadpädu /92/ 
beriky dalyödu ’ndu kavi kappäna katveru /93/ 


[n]äty portünagä daiva disila dite /94/ 
jatti baidäny tärida kubEdudu räpade /95/ 


järada guvelugu lägyäde [n]avulu /96/ 
[nJavvonji porutüdu jära siryvädida santänagulä muttäde /97/ 


järady sänalä konde [nJavulu /98/ 
järady sänalä kondinekku järandäye 'ndu pudary purapulä daidena /99/ 
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[n]avvofiji kälodu tänända ... /100/' 


dötadäni illudulä [n]abbu baidedi taute ofjjala pädudu taute sarikonu 
ullalE /101/ 
[n]Ja ofji kälodu ullery külura büdudu balläkulü /102/ 


balläkulegu [n]Javulu begälä panpery /103/ 
nankana mälä kariyogu kajipuda sannäya [n]ävodu /104/ 


kajipüda sannäya kondu barodu ’'ndu panperu balläkulu /105/ 
mänikulEda panpery, [i]abbu baidädina bittuludu taute pädudalu [n]Jaidude 
koyonu balle ’ndu balläkulü panpery /106/ 


balläkulEna padura köndudy mänikulü baruveru /107/ 
nadirily jämanda portudu, [n]Jabbu baidädina tauteda bittuludu taute kondu 
koyinudulä baruvenu /108/ 


nErade kändE lakkuvalu [n]Jabbülä baidedi /109/ 
tauteda bittulugu bannaga taute mäyäla [n]Jätundu /110/ 


indu dänE söjiga kalijiga /111/ 
yerulä kondudu poyeru ’ndu panpery /112/ 


yenna ofjilä taute subba [njänunu 'ndulä daiva järandaya panpalu subbalä 
maltu korlä ’ndu panperu /113/ 
[n]ätu portügü daiva tauteda beri pattu baruve /114/ 


külura büdügu baruv£ /115/ 
külura büdüdudavulu battudu külura büdu balläkulu kullufici ujjaludu b&gäla 
kullve /116/ 


ujjalydu kullüdü portudu balläkulülä bannagä daivala ujjaludu kulludena /117/ 
örportudä pattä ballakulegu Öportuda patta daivä järandäyagu 'ndu bega 
panpade /118/ 

külura büdudu bega tänü daiva järandayye konde /119/ 


1 Hier endet gemäß der Erklärung des Sängers der in Jära selbst rezitierte Text. In Töküru 
wird das Folgende an diesen angeschlossen. 
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yany malla räjya tüpE ’ndu panpe /120/ 
uppinira katta ofijälä kadatte /121/ 


töküra guttügu baruve järandayye /122/ 
töküra guttudu [nJaripi bälEgu karipi kafijjigu mäyada pärä pädenu /123/ 


indu däne söjiga kalijiga panperu /124/ 
töküra guttudu [n]avulu, nalavoli paficäiganodu köndudu tünaga /125/ 


sam£tigü ori daiva järandayya külüra büduddu batti daivogu däne ’ndu 
onjalä könnaga /126/ 
illududy tenkäyi tikkudu mutti tüküjjälu pädodu /127/ 


daiva järandayyany püjidu balironu uppodu ofijala panperu /128/ 
[nJäte pätera köndere avulu töküra guttudu [nJaluveru /129/ 


illududu terikayi tikkudu mutti tuküjjälu pädäderu /130/ 
daivonu püjıdu bälironü bega tänula ulle /131/ 


[n]ätu portügü järandayye ofijji raddu varsodu püjidu balironu uppunaga 
daiva järandayye panpe /132/ 
yany mäganeguy otti daivä [n]ävodu ’ndulä panpe /133/ 


mäganenü küdu pädädu [n]avulu [üjäluverü bega küdulä padaderu /134/ 
tökura guttuddu pattadi panukäyi barpundu /135/ 


kaudura kötE sänodu kai büru nilupundu /136/ 
yeripi kodiye oyipi bandi säna onjalä kattädu begalä korteru /137/ 


[n]lavu portüdu daiva [n]äyela püjidy bälironu ullena /138/ 


töküra güttudu n&mä onijala [n]Jäpundü /139/ 
nemada suddila vartamäna kändu /140/ 
posödi nüdokkeludy nandulä säpalye köndudu begala pimbe ’ndü /141/ 


2 Hier endet die laut Angabe des Sängers in Töküru von ihm rezitierte Version. Er setzte 
seine Rezitation in anderer Melodie mit dem Hosabettu-Abschnitt fort, von dem hier nur 
der Anfang wiedergegeben wird. 
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TEXT 5. Järappa Pambada: Järandäye, Jära 
Jära (Jahresfest), 31. 3. 1987 


apägäne deläne ye boridendäpaga k&nöde /0/ 
bäre bailä battery döre baila tantiri /1/ 
yelangöra odiperu koring&la maiyyeru /2/ 


nälu karEta batterunakulü /3/ 
bolamära guttüdü küdyery batterunakulu /4/ 
maditen, [n]avulu la-a /5/ 


bolmära guttudu narikuläge beniyerE kanda-käla undü /6/ 
bittyeräne bitty nariku undu panperü /7/ _ 
poydäla kidEku gyädangapı yerade& yeruvu nariku ijjände pötundE /8/ 


namma hiriya-periyakül& kälodu /9/ 
budterugE [n]äva kälodu [nJävä gattada talevüdugu pairy barpundu /10/ 
talevüdugu pövodu yerulena porlu bidigE malpodu /11/ 


bavu singaralla yeradu yerlenu nanke kondudu barodändE /12/ 

kaita kaikörE märiyeny batterunakulü /13/ 

munnidy munnüdu varany gantu katyeru, kekkilda kilabandi märiyeru 
[n]Jakulu /14/ 


giliye ciravüdu y&lunüdu varany patyeru /15/ 

[n]avä kälodu gä nä batterenakulu tarEkennE pädiyeru, maikennE püjiyeru 
[njJakulu [nJavulu /16/ 

meyi pövö tärE pövö candiru murkyerakulü /17/ 


maned®verege nicca püjE karitere batterenakulü /18/ 

satya daiva maniantäye nyäyada [n]Jarike malpuveru /19/ 

bolmära guttuny yerikulu jappuva [n]ädä [n]Jamma poydäla kidEku [nJäpi 
yeradu yerlöny yenikulegu /20/ 


vadagädu korodündu maniantäyada daiva järantäyada [n]arikE malpuvery /21/ 
bolmära guttu jatteru batterenakulü /22/ 
tirta Kilä mitta kilä kadattery, kilänu bannäkulE pümäry kadatteru /23/ 


kiloni bannäkulu täri kadatteru /24/ 


[A]äty portugu [nJära ofija [njära yedaty barpi padumä kattE kadatteru /25/ 
balaty barpi vonnE kärE kadatterakulu /26/ 
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[n]Jäty portugu gä lä ofija daivadägE porlu nariku tüvodu /27/ 
gattadäni talEvüdugu baruvery /28/ 
yeru jappi yedäri mulpanila könuvery [n]akulu /29/ 


uppu jappi gundu-kallu kadattery; [n]Jädä nikulu tüyara /30/ 

uppu jappi gundu-kally kadattery; yeru jappi yeddarigu battudu 
untyerakulu /31/ 

yeruyä yerüta kannadä 'ndu panderunakulu; jattery batterenanakulu /32/ 


däye lettäru battörenakul& "ndula kannade känuve /33/ 

bolmära guttudu yerikul&gu beniyarE kanda käla unduya /34/ 

bittarEne bittu undu, bolumära guttudu poydyäla kidEku äpi yeradu yeruvända 
ijji yenkulegu /35/' 


banna singarallä yeradu yerleny yerikulegu korla könuveruyä /36/ 

a portudula batteredä pörigedu untulE, yeru jappi portu samaya undu 
nikulegu /37/ 

[i]äye däna madipünägä gä nä ofjila pairy pettäda jattundE /38/ 


raddene pairu yermeda pairu jattundE /39/ 
alpa daiva maniandäyada [n]arike malpuveru, satya järantäya /40/ 
müji yerle peiruny porlu pölyodu jappududu korla yerikulegu /41/ 


pandi näläyi dandEdu [njävodändä, yeruta pairy jattundE /42/ 

nälu sävira yerleny tünaga bavu sirigäraräda yeradu yerlu /43/ 

kannyugu rämyädu onja töjindavulula; posa kodiye dettery yerlegu päraderu 
[nJavulula /44/ 


öy& kannädä mundödu kodye, bilödu bulave, kajjekära käle, boläyina bolle 
'ndy panpi yeradu yerulegu /45/ 

kraya panyla kannädä 'ndy könnaga kannade panpena /46/ 

andäye, batterenakulenäge köndara nikule panpe /47/ 


näly sävira nettu yerlu ulla nälu sävira yerledu [n]ä voäji eradu yerlegu kraya 
kenad£, nikulu /48/ 

kraya kendaryda manasugu voppandu manasugu voppunda bilEku voppandu 
pande [n]Javulu /49/ 

[N]Jalpa patty birclunu yedeky pädyeru, daiva järantäyada [n]arike malpuveru /50/ 


1 Spätere Ergänzung durch den Sänger: nälu sävira yerlu pairugu Jappuva, aitu yeradu bavu 
singärada yerlenuy. 
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yenkulegu dev£ere kiriya bütolE vajayadä daiva /51/ 
daivala iye dävere iye järantäya köndana /52/ 
gattadä talevuddu battudu yettunä yerkülu yeradu yerlegu kiraya katvä /53/ 


kirayäga manasugä bilekä voppädu koriyädä järantäya /54/ 
bolmära guttudu bollida ujjaluda b&le benpäva /55/ 
bollida ujjälu pädava, pattedu kodiye voyipäva, säna rariga cävadi /56/ 


cadara mantapa kattävä; berita balitu darmada nemada peru nikku korpa /57/ 
varsa padurädu tingoludü purpäda püjenu [n]aradäne malpuva ninnanu /58/ 
pandi näläyi döndedu [nJavodändä yeruka manasugä bilekä [nJä[n]ä daiva 
satyanäte voppädu korte [nJavuluyä /59/ 


kireyogä manasugä [n]änä daiva voppiyädu koriyena /60/ 
yeradu yerlegu pullu kaddi patyery [n]äna naluvery batterenäkülu /61/ 
tulu räjya gatta baliye jatteru batterenäkülü /62/ 


yedatu barpi padumä kattE balatu barpi vonnä kirE kadattönu baruveru /63/ 
gälida baravu golina mudenade bannaga [nJänäla /64/ 
gatu bijundu dombu [nJarapädu pandery batterenäkulu /65/ 


käyida porutu karipuga ’ndu pandery batterenäkülü /66/ 
käyida portu karipunaga naluveru [n]Jänä tälagaramıkulu baruveru /67/ 


tiribonda tarEky kondudy [n]änä baruvery, nikulu ödegu tiribonda saraku 
kondudu pöpuni känuveru /69/ 

yenkülE müla samiti daivogu varınoda mecci minadanna korpä ’ndu 
panumbery /70/ 

nikulända tuyyarE barodü 'ndofija batterenakulEda panpery tänända /71/ 


nikulu dumbotita pöleye piravotta ycııkulu barpä 'ndu panderu /72/ 
daivada n@mada porlu tuyyerE baruvery [n]änä tänändä /73/ 
daiva kattigE n&modu [nJäte [nJavulända /74/ 


badikärada gandodu daiva kullyg; [iiJäna batterenäkulE mönedu daiva tüyela /75/ 


ävä kälodu daiväda möncdu batterenäkülu tüyeru /76/ 
kercida bonda pirigärada purpa gä nä batterenäkülegu sandäde daivala /77/ 


2 Ab Satz 60 setzte ein zweiter Sänger die Rezitation fort. 
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yenkulu batti räjyogu pöpä ’ndu pandery batterenäkülu /78/ 

pirapa pijironu daivada n&mada porlu tüdulä baruveru batterenäkulu /79/ 
gälida baravu gölida mudenäde bannaga yerady yerleny mäyala malpädu 
koriyena /80/ 


undu dänE söjiga kalijiga pandery batterenäkulu näma pöyigE pirapa daivadä 
arikE malpüvE panderu /81/ 

pirapa pijirönu batterenäkulu baruveru /82/ 

nikulu pöyina batterenäkulu dänE pirapa pijirönu battäry köndena daivala /83/ 


yerikulE yeradu yeru vända ijjyadu pötundu panderu batterenäkülü /84/ 
gattada talEvüdudu panti pätera undändu daiva köndena /85/ 
panti pätera undu 'ndu pandery batterenäkülü /86/ 


madapügü nempu korinindu daivada [n]JappanE [nJäpundu [n]Java kälodu /87/ 
nikulu pöley& bolmära guttugu pöle 'ndu daivada [n]appanE [nJäpunde /88/ 
guntogu ballu pädule yeradu yerlenu gunta voddädu yanända korpE ’ndu 
daivada [n]JappanE [n]äpunde /89/ 


bolmära guttugu baruvery käsava batteru /90/ 

guntogu ballu pädiyery [njäna bolliy& müdu bolpu yermaga [ü]äna kidE 
kilärogu baruvery /91/ 

natta nadirirlu jamanda portugu daiva yeradu yerlenu guntägE voddädu 
koriyena /92/ 


bolli müdu bolupu y&rnaga kösava batteru [n]äna kidE kilärogu baruvenu /93/ 
manabudu santösa pöyeru [n]äna kesava batteru /94/ 
äva kälodu bolmära guttudu bollina [nJäna mutti tükujjälu pädadery yä /95/ 


bolmära guttu tappunaga daiva baruve ye ya /96/ 

y& yä bolmära guttudu tadyädu untiye, müje pätera käsava batterenu lette 
daiva /97/ 

dänE gatiye tattudäru matiye berma ädu nidre selpuduväru /98/ 


parinäma mallE [n]ätunda [n]äna arikE malte nyayonu tüyära nikulu /99/ 


bolli müdudu bolpu yeronu battundE /100/ 
pakki paranilu [nJäna onija jiddE dertu mirEpuna portu battunde /101/ 


3 Ab Satz 97 übernahm der erste Sänger wieder die Rezitation. 
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akülE poydälE kidEku pöley& /102/ _ 
yäny yerlene gunta voddäde yäne ’ndula daivada [nJappanE [nJäpundE /103/ 
didukä lakkiyery kudutudu untyeru /104/ 


manabüdu santösadula päronu badukonu käsa batteru /105/ 
paidäla kidEku battudu untudu tünägä /106/ 
tarE dertudu [nJarlondu murlondu yerlu [nJäln]a /107/ 


untädäla kadyanögu tärE korodu yerulu tüpala /108/ 
santösa padeyery bollina ujjäluda bele benpunäye yery ulle /109/ 
tantiri näla kälasa malpäderu [i]äna ofja binnanikärany leppädera /110/ 


bollida ujjaluda bele benupädery, ujjälu göteru pattedu kodiye pädaderu /111/ 
darmada n&ma koriyery, peru koriyery daivagavula [njäte portugu gä nä daiva 
puranE [üJäpündE /112/ 

bollida päpE maltery [n]Jäna [n]äva kälödu [nJava daiva panupe /113/ 


1 tala ittundä idegu uppädu yeriku nirugu nirpulla sala /114/ 


perugu barpulla stala onji jäge bödu kende /115/ 
bolli kudureny bolli müdudu bolpu yeronu bannaga singära malpädera /116/ 


bolliry sattigE pattäderu pafcajitigE pottäderä /117/ 

anäga sonnEda kombu urpädery payanäda bediye dakkäderu /118/ 
daivada nema karipäderu kösava batteru naluveru bolmära guttudu 
kuddula /119/ 


[nJäty portugu [n]äna pingärada purpa bolmära guttugu koriye daiva /120/ 
poyyE nirmarga kadattonu daiva ofija baruve /121/ 

mafijälada marata mudanavulu [n]äna [n]arabida guttudu satye mafijalöre 
käloda /122/ 


ofji dipa patiädy uppunaga oniji tüdary arlanaga /123/ 

undu yery maltini mäta budni büta panpera /124/ 

pattädi nandäla diponu tekkädeny [1i]äna paläyi manE dettery sarabida kariyagu 
dakkiyery /125/ 


[n]ävä kälodu paddäyi paräyi tötodu ullöle [nJabbu baidedi [njända onja 
[nJäla panpälugE /126/ 

öye nirE ulla podojäve nikulu köndara /127/ 

any [nJaln]Jafjävegu varsagora keddasäda bönte bävarogu pöperu /128/ 
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nama ponnu podofijovu varsagora sorbida kariyagu jappode /129/ 

kölu pejjodu [n]älä nariku [n]älä namma yäpara säpära nämälä karipödu 
panpäle /130/ 

nirE ulla podofijavenyu leppudiyälu dumbatta [n]labbu baidedi baruvälu /131/ 


ponofjovu pira batta nerE ulla podofijävandu baruveny /132/ 

[nJattarela kariyodu jatteru kölu pejjondu bannaga /133/ 

sorabida kariyadyu [n]äna bannäga abbu baidedina kärugu ofiji caukada kallu 
koltundE /134/ 


kalluny pejjälu kalluda porlunu tüyälu [n]abbu baidedi /135/ 
undoniji kallu yenku bödu ’ndu köndäle /136/ 
köluda kuruvegu pädyälu [n]abbu baidedi nutteludu köludu diyäle /137/ 


voroddu vora kölu heccondu percondu [n]abbu baidedigu battundavulu /138/ 
nirE ulla podonjävE kendära nikulu yanända dumbatta pöpE /139/ 
nikulända piravatta balle [f]äna panpälavulu /140/ 


satya pandäly [n]äna nama dumbottugä ’ndu pandäle /141/ 
[n]Jäte portügu [ü]äna paddäyi paräyi tötadalpa bannaga /142/ 
mäyada suligäli ädu daiva ofija lakkiye /143/ 


suligälida naduvära untyälu indy dänE söjiga kalijiga könnäga panpäluge /144/ 
pödyäda abbu baidedi balimädä iye /145/ 
avofiji caukada kalluda eccidu yänu ullE /146/ 


a kallyniyä iye [nJälu malpäda [n]abbu baidedi /147/ 

ninnofji illuda ködedu kondudu pädula [n]Jabbu baidedi /148/ 

yenany varsa padyrädu tingöludu mayyodu püjondu [n]Jaradäne malpula 
panpenäye /149/ 


tülane [n]Jända [nJatta aisvarodu nikku pü püjane karipere [nJäyijjidä /150/ 
dinakofiji kajipugu darpuna täräyiny yennoäiji kallugu darpula /151/ 
yenany mayyodu püjidy yenna baguti malpula [n]Jabbu baidedi /152/ 


pannägavulu kalluny kondudy illada kodidu pädiyäle /153/ 
datty balattuddy erady dipa pottäyälugE [n]Javulula /154/ 
pädogu [nJälena niry pädyälu tarE pövu mai pövu dekkyälälu /155/ 


SER EEE AD 
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daivada päda pattudu daivada baguti maltudu [üjaradäne malpuvalälyla /156/ 
ätu portugu [ijäna onja bega daiva panpe [nJavulu /157/ 
yerudärE atta [n]aisära [n]abbu baidedigu yeccädu yäna vodagädu /158/ 


[Java kälodu kölura janananda büdudu balläläru /159/ 
abbu baid&di daiva nambudälyu 'ndula panpi vartamäna könderu /160/ 
namma kölüra janananda büdudu malpandi mäla kariya malpävodu /161/ 


kajipu käyivä räjyodu nariku tikku könderyu /162/ 
abbu baid&dina gä na megge jatti ulle [n]Javulu paddäyi paräyi dötodu /163/ 
nadpandi nandananda bittulu nadpädery /164/ 


käntya käntya kajipu käyi kaipu koydu kondu balle /165/ 
balatukärogu jatteru nakulula käntya käntya käyi kajipu köyidu kondu 
bannaga /166/ 

järada jatti püjäri vorportuda murtE muriyerE /167/ 


jarada bottugu jatti püjäri baide [n]avulu /168/ 
a kälodu järada jatti püjäri eccidu tärida kubEtu daiva darite [n]avulu /169/ 
tautE kembudE ninna bittuluda koypery jatti 'ndula eccidu batte daiva /170/ i 


avenu tüperu jära tiruväddäru tirtu untudu /171/ 

undoäijji biruvagu volta murte müruna biruvägu vä ofji kätu büta daripuni 
kende [nJavulu /172/ 

pandi näläyi dondEdu [n]ävodända /173/ 


jarada jatti püjäriny [nJäna järata bottugu täri kubEddu tiruväddärE guveluge 
räpädu pädiye [nJadivära kantäye /174/ 

me&löra negapäye tiruväddärE santänony [njalitte daiva /175/ 

jJarada pattodu irEna tigalEdu nödya yäny beyipävE panpädena /176/ 


[nJäty portugu [n]äna ofija panperakulu [n]äna mäla kariya nadpädeny [nJätu 
portugu räma kembudEda beriye pattonudu /177/ 

daiva järantäye kölüra jänananda büdugu ofija poggiye /178/ 

maltudu [n]äna mäla kariyogu h&sigeda pära pädiye /179/ 


patya pädiyery patyaronogu bannaga /180/ 
kaita nuppu kaity kadaryda nuppu kadarydu [nJätundulä /181/ 
indu dänE söjiga kalijiga köndunaga [n]äty portugu panpery ballälälu /182/ 


IE ET 
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öye päfija guttinäya päfja guttinäyä köndana /183/ 

nama pövodu kururigela [n]äna maiyyeru ittinade pövodu nöta nimittodu 
kenodu /184/ | 
panderugE naluvery bannäkulugE [n]äna päfija guttinäga baruveru /185/ 


[nJätu portugu daiva päfija guttinärE voruvära [n]äte /186/ 
maiyyeny itti cävadigu baruve daiva /187/ 
maiyyereny müji pätera lette /188/ 


öye maiyyerE [n]äna kölüra janananda büdugu /189/ 
[n]Jari pattudu balime panade maiyyere iru kendara /190/ 


[n]äty portugu [nJäna inidofji portudu /191/ 
köndi yelyodu malti mürtodu jappudäyi bandärodu [n]äna onja köndara /192/ 


ädistala järada giritu järada cävadi järada stäna jatti püjärı malti yelyodu 
satyäda panni panulaya järantäya /193/ 
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TEXT 6. Sammlung MÄNNER: Järantäye 
MÄNNER 1886, 10 (Text 6)! 


bärebailata batteru, därebaila tantri, /1/ 
nälveny batterunäkulegu bittiyere bittu ittundu, /2/ 


dappere yeru ittundu, /3/ 
buleru budyottugu nälusävira yeru kondu jayide, /4/ 


ä suddi vartamäna könderu, /5/ 
poyye nira märgadillu kadateru, /6/ 


bule äyere buddottugu battery, /7/ 
nälusävira yerunu tüyeruy, /8/ 


aiddu raddu yeruku kraya panländudu panderu /9/ 
dumbuda ajjegu sävira varänu /10/ 


piravuda ajjegu sävira varäny andudu äye pande. /11/ 
yeruko manoko voppädu koriyada /12/ 


yenkule janana kattaleda büto /13/ 
yenkulu janana kattalegu mane devere /14/ 


baladikkudu mayyodu konödu püjivo. /15/ 
yerukulä manokulä vopyädu koriye. /16/ 


batterunäkulu [yJeradu yeru kondu baruveny, /17/ 
poyye niru märgada illadegy baruveny, /18/ 


aji tingolu vofijji raddu varsodu ä bütonu püjiyeru, /19/ 
kiladina pödu balugäla bannaga sthänogu päne bödundu pande, /20/ 


maniyalta sthäna andy maltonde, /21/ 
yeri kodi bödundu pande, /22/ 


vaipi bandi bödundu pande /23/ 
poyye niry märgada maniyalta sthäno tappunaga /24/ 


1 Transliteration, Zeileneinteilung und Satznumerierung von H. BRÜCKNER. 
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säyirogu battu nile äye, /25/ 
vaficereda sthäna bödundu pande, /26/ 


säyirodu müvvery bütolu andudu panpäye, /27/ 
addanada padävu patye, /28/ 


kadrada mafjunätha dävereny tüye, /29/ 
tarävu devery, alakeda brahmeru, /30/ 


padinäly mande daivonkulu, /31/ 
kariyäne boliyäne andudu [yleradu madasthana andy maltonde, /32/ 


matha mänyogu batte, /33/ 


indu däne $ödika kalijigo andu käönderu, /35/ 
nimityodu könderu, matha mänyoddu arda bhümi koriyarda /36/ 


iregu barpifcitti anupatyo pariharuvE, /37/ 
matha mänyoddu arda bhümi järantäyagu koriyenu, /38/ 


pälane pannäye d&vu baidyany, /39/ 
sthänogu päne bödundu pande, /40/ 


bölüra sthäna kattävonde, /41/ 
nälu kare nüdu vokkelgu vattifcitti satyendudy panpävonde /42/ 
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TEXT 7. Situ Pambadedi: Järandäye, Kollüru 
Moilottu, 17. 2. 1987 


jära tiruvädiduyä nanä ullölu baidedi /l/ 
järada jatti baidä tangädyändu ye /2/' 


nama räjyodu [Ijarika [1]ijji [lJäyana [1]ijjt y& /3/ 
köri kambüla [1]ijjändu y& /4/ 
nirEkarE kerigandä ponjävE küdädolü /5/ 


öyeye lä ponjöverE öyene ponjävE /7/ 

yena räjyodu [lJankä [l]äyänä [1]ijjändu y& /8/ 
köri kambüla nana [I]ijji ’'ndu pandölü /9/ 
varsodüdu varsa geddasadä bönteyändu ye& /10/ 
namälä sälöda kariyagu pöyıya ponjäve /11/ 
kuruv& pudäy1 ofija pattäyolü ye /12/ 
nariken2lä nanä pöyi ’ndu pandere /13/ 

säleda kariyägu yetägä pöveru ye /14/ 
mukködiı düma baidä kälodü kendärä /15/ 
tammalegärüvadägändu ye /16/ 


yeränirä kondu köre battudu ye& /17/ 
daiva järandäyä kallu gettudu y& /18/ 


avä kalluniya nanä gettudu y& /19/ 
mukködi gälä gundigu pädudery ye /20/ 


[!Javvä ofiji kallulä povu nagetudu baidundu /21/ 
säledä kariyädu ofija negudundu y& /22/ 


1 Die zweite Sängerin, Sundari Pambadedi, sang jeweils nach zwei Zeilen einen Refrain, der 
für Zeile 1 und 2 lautete: „jära tiruvädiduyäa nanä ullölu baidedi /la/ järada Jatti baidä 
tangadi ullölä ye /2a/.“ Der Refrain wird im Folgenden nicht mehr notiert. 
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avväne kallugulä tigudundu baidedıgu /23/ 
järädä jatti baidä tarigädigü y& /24/ 


[lJavva ofji kalluda porlu pöliyonu tuyölü /25/ 
undä kallulä bödu ’ndu panumbölu ye /26/ 


kalluyent kantudu koyyludä pudayidu /27/ 
baidedi ya ofijä diyalü ye /28/ 


öyen ponj&vE namä pöyi 'ndu panambölü /29/ 
IlJavä ninä käligu gett& köriyölü ye /30/ 

nirudu mittulä nanä baidölü baidedı /31/ 

candi mäty beccanä yetylä tuttiyery ye /32/ 


tusüdü tarEku teriya pädiyeru ponujövü /33/ 
avvä pudäyi tumbönü baideru ye /34/ 

jära tiruvädigüyä nanä baidölü baidedi /35/ 
pudäyıyä talä onja jätölü ye /36/ 

öyene pödunjävE nikulu agapüle indölü /37/ 
akala-kale illägu kadapudiyeru ye /38/ 

äleyene tangädi abbu baidede ye /39/ 

miduy jalaka onijalä ätölü ye& /40/ 

vonasyda bämälä nanä onjä karidölu baidedi /41/ 


öye anna järadä jatti baidändu ye /42/ 


yenke ofiji kallula tikkudu ’ndyu anna y& /43/ 
kalluda porlu pöliya yänyu tüyE ’ndu ye /44/ 


avva kallonu dänE malponu [I]Janna 'ndu /45/ 
abbula baidedi ofijja könuvolu y& /46/ 


avva oiji kallonu köndana baidedi /47/ 
uläyi illudy 'ndu panumbolu y& /48/ 


tenukäyi illu siriya padolidu kambadotti mudeludu /49/ 
Pajji manna cittE ofijja meitylä ye /50/ 
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pajjı manny citt&la mettulä baidedi /51/ 
pacca [n]ambi yeyen pärälä ye /52/ 


pacca [n]ambi pärälä genda dıpä yerälä /53/ 
kallani kondoliy& ofija nambulä ye /54/ 
äväne lä terikäyi illudu baidedi /55/ 

pajji mannu citt& ofjja mesuyälu y& /56/ 


pajj& manny cittön® mesyölu baidedi /57/ 
pacca ambi ’ndu ofja parayolä y& /58/ 


kallini kondu pödu nambuvonulä baidedi /59/ 
oiji baiyädudu ofiji bayagyu ye& /60/ 


kaipugu darpu täräyi kallugu dartonu baidolu /61/ 
dartonu battudu ofija ullolu y& /62/ 


[1]äava kalluny nambuvonu äliyonu päliyonu /63/ 
järada jatti baidye tärikonu ulle ändu y& /64/ 


avva äntla samayodu ullena baide y& /65/ 
öye tangadi [lJabbuda baidedyändu /66/ 


besiväda tingolu battundu tangädi y& /67/ 
nariki käyi kaipu nädodändu ye /68/ 


muji kalase jäguvudu nadutery baidedi /69/ 
käyi kaipu ken kirengu nadteryu y& /70/ 


kene kirengu bäre balli naddyla nandä g& /71/ 
goküla oja äla maldery y& /72/ 


därepirE mulla kaficala pundiya lattänd& /73/ 
madake kumbuda ofija malderu y& /74/ 


oru värodu mulla beli malde baidena /75/ 
iru värodu näda belı malderändu y& /76/ 


kallapadi mullä däranda maldena baideye /77/ 
biga muddurugE ofijja malde 'ndu y& /78/ 


A ET 
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avä ofji käyi kaipuda vartamäna /79/ 
pöpundu indu ofija panumbery ye /80/ 


köluvüra kartuvugE kannandäregiye /81/ 
käyi kaipuda vartamäna pövundu ye /82/ 


aji padurädu varsovodu nadapäna mälä /83/ 
kärya voridu baridundu inberu ye /84/ 


undä kälovodülä mallalä käryane /85/ 
nadaty barodu 'ndu ofija panumbery ye /86/ 


näluveru büdi uliyändakuleny leyideru /87/ 
näle püdäyi ofija korutera ye& /88/ 


järada jatti baida illagu pölege /89/ 
naly püdayi käyi kaipu kannaliyändu ye& /90/ 


külura karutu arasu kadaderu /91/ 
näluvery budi uliyandäkulu y& /92/ 


nälu pudayi käyi kaipu korodändu ye& /94/ 


korpunda kortoli konapunda kontoli /95/ 
yäni nambudi daivada ködi kattudE ändu y& /96/ 


baide uliyandäkulu pira pöveru köndana /97/ 
öye kärötolindu panumbera ye& /98/ 


korpunda korutoli konapunda kontoli /99/ 
äye nambudi daivada katteri kodi ändu y& /100/ 


külüra kartuvula panpery kändana /101/ 
äya daivada kodi ävu uppädändy ye /102/ 


nikülu pöle nali pudayiläye /103/ 
käyi kaipu koiyonudu balle ändy y& /104/ 


pöyi uliyandäkulu pira baruvery y& /105/ 
avu a ofija bittuluva poggiyeru y& /106/ 
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avä ofji käyi kaipuda vartamäna /79/ 
pöpundu indu ofija panumbery ye /80/ 


köluvüra kartuvugE kannandäregiye /81/ 
käyi kaipuda vartamäna pövundu ye /82/ 


aji padurädu varsovodu nadapäna mälä /83/ 
kärya voridu baridundu inberu y& /84/ 


undä kälovodülä mallalä käryane /85/ 
nadaty barodu 'ndu ofija panumbery y& /86/ 


näluveru büdi uliyändakuleny leyideru /87/ 
näle püdäyi ofijja korutera ye& /88/ 


järada jatti baida illagu pöleg& /89/ 
nälu püdayi käyi kaipu kannaliyändu ye /90/ 


külura karutu arasu kadaderu /91/ 
näluvery büdi uliyandäkulu ye /92/ 


nälu pudayi käyi kaipu korodändu ye& /94/ 


korpunda kortoli konapunda kontoli /95/ 
yäni nambudi daivada ködi kattudE ändu y& /96/ 


baide uliyandäkulu pira pöveru köndana /97/ 
öye& kärötolindu panumbera y& /98/ 


korpunda korutoli konapunda kontoli /99/ 
äye nambudi daivada katteri kodi ändu y& /100/ 


külüra kartuvula panperu köndana /101/ 
äya daivada kodi ävu uppädändu y& /102/ 


nikülu pöle näli pudayiläye /103/ 
käyi kaipu koiyonudu balle ändu ye /104/ 


pöyi uliyandäkulu pira baruvery y& /105/ 
avu a ofja bittuluva poggiyeru ye& /106/ 
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bittulu nurtu poggudery yä /107/ 
näli pudayi käyi kaipu koyteru y& /108/ 


kaipuda porlu polya tüdu kaipund /109/ 
tumbonu yetala ofija koyyonu pöveru y& /110/ 


karty cävadidu ya nälu pudayi la /111/ 
jattudu avovolu ullanana panumben, ye& /112/ 


[lJavvä än@ mälä kärya nadatudu baidundu /113/ 
külura kartu cävadidändu ye /114/ 


änida bayyadu adi nana panumpery karutu /115/ 
äyanofiji daivada käranikändu ye& /116/ 


äya ofiji daivada katteri kodila tüvodu /117/ 
ayyagofiji jana kädavodu inumberu y& /118/ 


yeli kaita koppargedu yennela kodiyare /119/ 
punkEda tirlu pädudu diyeru ye /120/ 


samuduruda sirE maguri candane magurundu /121/ 


yeli kaita koppärigödändu ye& /122/ 


[1jayagu järada jatti baidagu [lJäye /123/ 
alyi jana 'ndu ofija kadayeru ye /124/ 


öyeyene järada jatti baidala köndana /125/ 
ninna ofiji daivada satya gurtänE tüvodu y& /126/ 


Iyeyene barodugE köndana baida ye& /127/ 
küluran® kartu kadäyi janändu ye /128/ 


dumbötonu pöle nikulu piravud& yän& n& /129/ 
barpE [l]Jindy baide yetala panumbE ’ndu ye /130/ 


jeydi päsyudu kannudu sappana baidena daiva y& /131/ 
daiva järandayye ofije baide ändu ye& /132/ 


yenna ofji kallugu müji irEnundu y& /134/ 


a ET re 
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yenna ofiji kallugu müjirE gandalä tarEtudu /135/ 
kodi matteludu divonu pölä ’ndu ye /136/ 


müji suttu bäli daksanE ballaya baidäye /137/ 
avvä kopparigEgu müjirE gandä ’ndu ye /138/ 


[1Java müjirE gandonula pädula y& /139/ 
müjirE gandonu kodi matteludu kattude ’ndu y& /140/ 


mukkolu mürkudu mukkolu neggetonu balläya baidaye /141/ 
balländudu kannudu soppana baidundu ye& /142/ 


maguru mana dinotu lakkudena baidela /143/ 
avvä kallugu müjirE ganda tarEde 'ndu ye /144/ 


miye jalakän® nana [lJätena baidela /145/ 
kodi mutteludu ofja ditE ’ndu y& /146/ 


kollura kartu illa pövena baide ye /147/ 
öye kartu dänd gajjeyodu leppayärı ye /148/ 


iye oji mayyodu daiva nambudagE [I]ıyen& /149/ 
ninna oiji daivada satya guruta tüvodo ye /150/ 


[1Javvä onji koppärigeda yennegu baidä ye /151/ 
jattu mittalanduvudu panumb£rny ye /152/ 


müji suttu bäli daksana baidena baide /153/ 
müjirE ganda kopparigege pädde ändu y& /154/ 


kopparigeda yennedu mukkolu neggetonu y& /155/ 
mukkolu kantonu baide ändu y& /156/ 


päka mandä tüta yenikulu päkälä mandene /157/ 
tütujji indu ofjja panumberu y& /158/ 


magutu vora yennegu jaidena baide y& /159/ 
mittula battudu tarE kudde ändu ye /160/ 


yelu nilE mäly mefcidy ullery köndara /161/ 
abbe pofijovu ofija kulluderu y& /162/ 
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ayänälä tarEta bottäla pövulä /163/ 
arE ofiji pädovogu ofija buddundu ye /164/ 


aggi aratE üri usna baidundu köndara /165/ 
arE ofji abbe ponofijjovege panumbery y& /166/ 


[l]ävä järada jatti baida daivogu yänu y& /167/ 
jappudu näma korodu pälivE inbeny y& /168/ 


kolüra kartu kannandärE räjyodu ulle ’ndu y& /169/ 
köpa däniya köpiduna nana yäni pövu tüpE ’'ndu ye& /170/ 


peri bondalavu räjya undugE nana yäni pövu tüpE ’ndu ye /172/ 


bolli kudurEdu kuddondena bolkude satya pattonu y& /173/ 
päru bolukude üra sattige ofijjala dänE pattonu ye& /174/ 


attillere kariyadade pövondena kadapi kufijany lettonde ye& /175/ 
bolli kuduredu kuddonudu järandäye panumb£ry ye /176/ 


attillere kariya [üJavulu kadapi kufijani täne onjala lettonde ye& /177/ 
yeri kufijäli yeri küfja vodäliyarE känala y& /178/ 


vödaliyarE känala küfja yenna kondu läyarE pölä ’ndu y& /179/ 
yennavu latti voda järandäya biramäne kottE bälE bädaye ye /180/ 


natta nadiry jamanda portugu vöda yäni büdaye ye /181/ 
vöda kondudu balla kufijaya tära pänavu tattudu ye /182/ 


tära pänävu tattidi küfija lacci varane [lJävandu y& /183/ 
panni yetolu pandeda kufije benni yetula bendudu /184/ 


vöda kondudu baruvena kufijela ofijja bannaga ye /185/ 
batti vödodu sarigadunduya täni ofijalä ävonde ye& /186/ 


vöda pövu pövoduya nädu tudety [lJänägä y& /187/ 


vöda muttära muttäräne müji sandäya ofjila tirgönde ye /188/ 


2 Hier beginnt inhaltlich ein neuer Teil des Textes, der in einer anderen Melodie gesungen 
wurde. 
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vöda mäyaka malpävonde kufijanu tänyla keronde ye /189/ 
kufijan® tänula kerondena täni mäya surpa bendonde y& /190/ 


[1Jävolu mäyo [lJäye [nJäye biramäne kotte bälE illadu ye /191/ 
jögoge tänula baruvena madimäle mänikule todagonde y& /192/ 


kaficily kafjigu todadigena ulavulu bidE inderugEna /193/ 
ulavulu bidya räma kälane undu däni töjiga kaljiga ye /194/ 


nülu pädi balyäyada nöta nimuttedu könnaga y& /195/ 
terikäna räjyodyu battundu yä järada neladuduge y& /196/ 


vova ofji daivada vö ottu bädaga inberu ye& /197/ 
ävala daiväda ottu bädagandula töjundu y& /198/ 


biramäne kotte bäle illadu daiva känte nambodu ye /199/ 
aväla daivogu yä vöma nöma korodu y& /200/ 


böda järandaya bödaya yäne nikkela nema ’ndu ye /201/ 
pambada rämunu leppädere oniji [1]JangarE padiyondu ye /202/ 


ofji bära padiyäri pattädere melu barpi bärogu y& /203/ 
vöma nemane korodu pälyonudu ulleru y& /204/ 


jarada nelata järandäyani nänala nambonu ullery y& /205/ 


(„yävu nana“, Situ) 


3 An dieser Stelle gab es bei der Aufzeichnung eine kurze Unterbrechung durch Wechsel der 
Kassette. 
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TEXT 8. Sammlung BURNELL: Järandäye 
Bumell-Manuskript Nr. 5; India Office Library, London." 


angare sirimadyännada portudu bante järantäye bolli kuduredu boludu sattige 
patudu atrela kadavudäde battery /l/ kadavu kuntanu voda kodala ’ndudu 
letteru /2/ vodala badäyi yennau attu, bermane kote bale, arigäre aittärä kadapyara 
ditnäu /3/ äre kadapyara ditnäu ändala cinteyiddi, bädäyi korppe, yi yeregu kodu 
balla /4/ pandi sätigu voda kodu batte /5/ ävaga yänu kulu tudu bonda siri piri 
yandu, mülke nädudu peru bondo yitti simegyu pove /6/ batti sangododu äye /7/ 
vodo ponduy nadutudegu ändu /8/ muttäro muttäro tirugundu /9/ kadavu kundanu 
järantäye keriye /10/ aficane ponäye /11/ kotabäla beramanagu todagye /12/ arpi 
bälegu arendi kafjigu todagye /13/ yindu däno cädika kalijika yendudu /14/ 
bermana maiyyerenu lepudyeru /15/äru nota nimittodu tuyyeru /16/ tunaga 
tenakäyi rajyodudu vari daiva bante järantäye baida yendudu tojindu /17/ pirati 
yermana kafijila järada sänogu sädyery /18/ aulu pädi pära untundu /19/ ä sänodu 
jarantäye järada säno järada kotya järada cävadi yendudu müji pudaru 
leppävonde /20/ aulu yerundu kodi nadatundu äyano /21/ angana diija mande, 
dari difijja tudary /22/ ädegu aulu järantäye bante sthirädu kulyeru /23/ 


1 Transliteration aus der sogenannten Tulu-Schrift von N. PoTl, Satznumerierung von H. 
BRÜCKNER. 
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TEXT 9. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu 
Bajpe, 20. 3. 1983 


tulu räjya gatta bali jattena jumamaädiı-i /1/ 
ö mugernädu sävira simEnu kadatte & /2/ 


bärEdalyuta büduge mantamEda gölini /3/ 
ö kadattöna jumamädi bantelä [nJäye-& /4/ 


ajjeru deyyongul& sükela tüt[yJe lü-u /5/ 
ö pänege mugera poyyedu [njäye-& /6/ 


ö bantvälyu nandananda bittulunu kadatte-& /7/ 
settige kattädi pattädE kadatte lü-u /8/' 


ö beramäne kattädi devere tala kadatte & /9/ 
kanappädi ulage guddege baruve lü-u /10/ 


ö mäyodu kanappädittäya sükenu tüye & /11/ 
mäyodu [nJarasü-ge perdäni ’ndy panupäde & /12/ 


ö indu ofji täla ittundu/a uppadu panup& ye-& /13/ 
beäfiananda padavunu patyena jumamaä-adi-i /14/ 


ö befifiananda padavudu [n]ävända panype lü-u /15/ 
jumamädilä bantelä panupe lü-u /16/ 


oo ye ye jumamadi yänä ’ndu [n]Jarasu nikku ye-e /17/ 
ö y& ye& banta iyända yeriku-lä-a /18/ 


[n]Jarasü [nJatty, yäny nikku [i]arasu panup& ye&-e /19/ 
bantana bitiny tadeyerE tirandE dänikü-u /20/ 


ö bantany upayodu jumamaädi pattude ye& nü /21/ 
upayodu patyena jumamadi bantanü u /22/ 


1 Die Aussprache von pattadE schwankte im Anlaut zwischen dem stimmlosen und dem 
stimmhaften Labial. MÄNNER 1886 hat battadE. 

2 Das gelegentliche Schwanken des Sängers zwischen s- und /- im Anlaut ergab unter 
anderem die Variante kanappädittayana tükenu süke-na. 
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ö bantana bäyigu bigända pädye ye-e /23/ 
bäyigu bigända pädyena [nJavuländü u /24/ 


ö dumbudu Jumamadi piravuddu bante baruve ye-e /25/ 
puraluge sävira simeny jaide ’ndü-u /26/ 


ö ulläludi talonu kadattenu jumamaädı-i /27/ 
kaudura illugu baruvena jumamädı-i /28/ 


ö kaudura nararigana kälodu [n]avulu ye-e /29/ 
[nJaripige bälegu karipi kafijigu todagye ’ndü /30/ 


ö indu däne söjiga panyupe narange ye-e /31/ 
[n]ävända kutumbogu tirläyi daiva baide ’ndü-u /32/ 


battige daivogu illuddu tenukäyi-i /33/ 
ofjige kallula pädyena narange& aye-e /34/ 


oNji täri müriyena narange ye-e /35/ 
[n]ävända orla bära [n]Jamruta dite lü-u /36/ 


[n]äavä jumamadinu mayyodu püjonudu ye-e /37/ 
ö ye y& kaudura narangala köndanü-u /38/ 


ö yennäny Iye mayyodu püjina yävu y&-e /39/ 
yänulä mayyodu konduna yävugE-E /40/ 


ö yänu bailu särakulläya simögu jappuve -ye-e /41/ 
jappuv& ’ndyu panupena jumamädi [n]äye 'ndü-u /42/ 


ö ürudu däntina märiny pädye ’'ndü-u /43/ 
illu illu [n]ariya muriyala dipade ’ndü-u /44/ 


ö kanda kända käta guradena jumamädı-i /45/ 
bailuge särakulläya säratonji okkeludakulu-y& /46/ 


ö särakullayagyu dury durjana kondu baruveru /47/ 
ö y& ye [njarasu köndara Irändü /48/ 


ö kaudura nararigäna bütada yetudu yerikulegu ye-e /49/ 
ürüdu ittudu nidaniyere ijji panpere-e /50/ 


0 22:02 20 
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[n]ävonji portudu [n]arasuna [nJappane [n]äpundu ye-e /51/ 
kaudura nararigänuy idiyära pattyle ya /52/ 


ö simm® guddu guddulE panpenu ye-e /53/ 
kattulE Idegu kondudu ballE panpere /54/ 


ö bailu säratonji okkelururakulu ye-& /55/ 
saratofjji okkeldakulu baruvery kaudura u /56/ 


ö illugu baruvenu vä-vä-ne jäludu /57/ 
pidayeddu leppunäga ulayeddu okonudü-u /58/ 


ö ulayeddu leppunaga piday&ddu okonundu ye-e /59/ 
[n]avända jumamädi panupena narangagö-e /60/ 


ö Iyända pöla perrage perura illad&-& /61/ 
perrage p£rura illadu pöla yä-u /62/ 


ö penganida güveda nirulä parundu uppala ye-e /63/ 
[n]aväla säratofijji vokkeldakulu panpere-e /64/ 


ö kaudura nararige ijje ’'ndu panpere ye-e /65/ 
bailula sävira simegu jaide jumamädı-i /66/ 


ö mälemära sänodu kondena jumamaädi-i /67/ 
- indofiji tälag& ittunda uppadu panpe ye& /68/ 


yany malla räj[y]a tüpE ’ndu panupe ye-e /69/ 
paddyr& sänogu baruvena jumamä-adi /70/ 


ö paddärE sänodu yeripi kodi oyipi bandi konde ye-e /71/ 
[n]ävofji kälodu ullena [nJavuländü-u /72/ 


[v]ö kötyära illudu ullena dErE ye /73/ 
kötyära dErEla panupena [njJäye 'ndü-u /74/ 


ö yerikända paddar& sänogu jumamädi-i /75/ 
paddar& sänogu jumamädi n&mändü-u /76/ 


ö tüyerE povodu panpena dErE ye-e /77/ 
katirodu [nJaitaga sirigara [n]äte 'ndü-u /78/ 
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ö kötyära illuny jaidena dErE ye-e /79/ 
kajipigE kandagE orla bära katta kadatte y& /80/ 


ö pongäre mälingösvara deverE tala kadatte y&-e /81/ 
masrottu bremmerE [n]ammela kadatte lü-u /82/ 


ö suratkalla kariya kadattena derE ye /83/ 
mammäyi [nJammelonu kadattena derE ye /84/ 


ö paddarE sänogu bannaga [n]avulu ye&-e /85/ 
jumamädi kattuge nmodu [nJäte ’ndü-u /86/ 


ö muga yeru badikärada baliyända baide 'ndü /87/ 
nülpälegu pirgareda purpala sandäde /88/ 


ö räjogu battaluda gandala korte y& /89/ 
aficila tüdugE ifcila tünagü /90/ 

ö kötyära derena mönEdu tüpe ’ndü-u /91/ 
jumamädi mönEdu dErEla tüpe ’'ndü /92/ 


ö jumamadi kötyära dEregu südida ganda ye& /93/ 
ö ye ye kötyära dErEla köndonü /94/ 


ö iyitti räjyonu yänyla mäyodu kändude-e /95/ 
ninna vofji räjyogu yäanända barpE ’ndü-u /96/ 


vö panpena jumamädi [nJavonji portudü y& /97/ 
ö ye ye jumamädi köndana iyändü /98/ 


.. _. 


deverE mallEge masrottu bremmery mallE ’nd& /100/ 


ö panpena [nAJavulu därela [ü]äye ’ndü-u /101/ 
pofgärE mälingösvara deverEna cittonu telippavE ye-e /102/ 


masrottu bemmery manasyuny [nJandyu malpuvE £-e /103/ 
dumbudu dEregE piravuddu jumamädi-i /104/ 


ö bantela baruvery [n]ävägE kötyara illug&-& /105/ 
cävadida nadutugE muttigE tükujjälu konde ye& /106/ 
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ö sänogu yerabane bödu 'ndu panpe ye /107/ 
kötyära sänä 'ndu panpädena jumamädi-i /108/ 


ö kötyära dEredu jumamadi panpe y& /109/ 
iyända yennanu mayyodu püjina yävü-u /110/ 


ö yänu mayyodu konduna yävu panpe y&-e /l111/ 
kuttettüru y&lu-gE nädugu jappuvE panpe ’ndü /112/ 


ö nadirirla jämonda portugu jaide ye-e /113/ 
yeluge nädunu [n]alitte-na jumamädı-i /114/ 


ö müji nädu 'ndu panpade [nJavulu ye-e /115/ 
[n]arasagE payadälE kälodu tänändü-u /116/ 


ö cappara cävadi 'ndu mäyodu panpade ye /117/ 
kötyärudu koni 'ndu panpade 'ndu [ni]avuländü /118/ 


ö jantabettudu jidE ’ndu panpade ’ndü /119/ 
jantage bottudu yeripi kodiyändü /120/ 


vö voyipi bandila kondena jumamadi-i /121/ 
paddarE sänoddu lattädu periyändü /122/ 
payanäla [n]äländu panpeny [nJavuländü /123/ 


3 In einer der Parallelversionen heißt es arasu paidaleny [nJalitte. 
4 Der Sänger Aitappa fügte seiner Rezitation die Bemerkung an: „i päddana perrära aitappa 
perrära vasu-lä panpini.“ 
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TEXT 9a. Aitappa und Vasu Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu 
Jantabottu (Jahresfest), 15. 3. 1983 


paddarE sänodu nEma [nJäpudugeE lä-na /1/ 
nEmada tuddi vartämäna kände-E-e /2/ 


paddare sänodula nEma [n]äpundu-u-gE /la/ 
nEmada suddi vartämäna könde-E /2a/ 


kötyära illudu ofja ulle-na /3/ 
kötyära derE [n]Jävä ofja panupe ’ndE-E /4/ 


kötyära illudu ulle [nJäye [nJä-la /3a/ 
kötyära dörE [n]avulu ulle ä-ä /4a/ 


kötyära dörE panupe [n]Javulu yenkandu paddarE sänogu /5/ 
jumämadi nEma tüyErE povode-E /6/ 


kötyära därE panpe [n]Javulu yerikändä-la-na /5a/ 
jumämadi nEma tuyere pödu [nJä-ä /6a/ 


[njangarE siriye pullaye kändarE lakyere lä-a-na /7/ 
talakenne pädye meikenne püj[yJe y&-& /8/ 


[n]langare siriye [n]avulu lakye dere lä-a-na /7a/ 
talakenne pädde meyikenne solamana [n]äye ä-ä /8a/ 


yenne püji solamana [n]äte mailE mate madiyända /9/ 
tutye [nJä [nJävä derE [nJäya-lü-u /10/ 


yenne püji solamana [n]äye [n]Jaulu [n]ä-ä-na /9a/ 
maile mätudu madiye tut[yJe ä-ä /10a/ 


kötyära illunu jaide kötyära dere [n]avulu lä-a-na /11/ 
kajippi kanda orla bara kattanyu kadatte ye-e /12/ 
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TEXT 10. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu (Katz) 
Ullal, 27. 12. 1987 


paidalE! mahabala püjäriye! /0/ 


tulu räjya gatta bali jattönu baruvE /1/ 
tulu räjya gatta bali tappunaga, mugemädu sävira simE kadattE /2/ 


mugernädu sävira simE tappunaga, [njakkera pädE kadatte /3/ 
[n]akkera pädE tappunaga, bantvälada nandananda bittulu kadatte /4/ 


bantvälada nandanada bittulu tappunaga, pänemuggera poyyedävondE /5/ 
pänemuggera poyye tappunaga, tumbya ulavüru kadattE /6/ 


kanapädi ulaguddEgu baruvE /7/ 
kanapädi ulaguddEdu kanapädidäyana mäyoddu sükE tüyE /8/ 


kanapädida ulaguddE tappunaga, beffiana[n]da padavugu baruvE /9/ 
befiiana[n]da padavudu yenna bantanu biti tadEvarE tirandE /10/ 


bantany upäyodu pattyudu bantany bäyigy yäny biga pädondE (pädiyE) /11/ 
beffiana[n]da padavu jattondE /12/ 


purälu sävira simE kadattE /13/ 
purälu sävira simE tappunaga, mälenıära sänogu baruvE /14/ 


mälemära sänodu yeri kodi oipi bandi padEvondE /15/ 
mälemära säna tappunaga süntibotti jananogu battondE /16/ 


süntibotti jananodu yeri kodi oipi bandi padEvondE /17/ 
süntibotti janana tappunaga töküra ulaguddEgu baruvE /18/ 


mäyoddu järandäyana manasunu andu malpävondE /19/ 
arasu pradäni ’ndu panpävondE /20/ 


yeri kodi jäpävuna atikära yeniky 'ndy panpävondE /21/ 
töküra ulaguddE tappunaga daivadinoddu paddärE sänogu battondE /22/ 


paddärE sänogu battudu daivädinoddu yeri kodi oipi bandi padevondE /23/ 
paddärE sänogu ä kälodu kötyära nattillalı nana kötyära däre baruve /24/ 


GB = Zt us 3 SQ > nano Sn DS „— 22 2 DL 202 ee SE 


314 Texte 


kötyära derena beri pattondu kötyära nattillade baruvE /25/ 
kötyära nattillada cävadida nadutu mayyodu püjondE (kondE) /26/ 


a kälodu kötyära däöreda pandondE /27/ 
yenanu I mayyodu püjina yävu /28/ 


mayyodu yänu konduna yävu ’ndu pandondE /29/ 
yäny kuttettüru y&lu nädugu nadirirlu jämanda portugu jappuvE /30/ 


ä kälodu cappära cävadidu arasa paiyadalE ullery /31/ 
arasa paidalE kälodu kuttettüru yäly nädugu jattudu kuttettüru y&lu naädunu 
altondE /32/ 


müji nädu ’ndu panpävondE /33/ 
mata mänya cappara cävadi 'ndu panpavandE /34/ 


kötyäradu koni jantabottudu jiddE ’ndu panpävondE /35/ 
müji näderegu otti daiva 'ndu panpävondE /36/ 


satyada mannu undu satyada räjya nülupälu nuddälu nigulu /37/ 
satyada mannudu satya battundu-gE /38/ 


avasatya paliperE nana jumädi jumädi-bante budjeru-gE ’ndu panpifkcittina kirti 
panpävombE /39/ 

baya malpadE /40/ 

jantabotti säna 'ndu panpävondE /41/ 


gadipattunäru:!' 


„Jumädi! ninna katty pandu mugiyandu /42/ samudrada poyyE lattu mugi- 
yandy /43/ äkäsada gejjeny gentu mugiyandy /44/ kattu prakära daivadinoddu 
ıyadu daniyandE /45/ yenkylEnädy danipävandE /46/ ninna kattunu sandikka 
maltonodu undu panpineny idi müjinädery madipuvery /47/‘ 


1 Hier beginnt ein Dialog des gadipattunäru mit dem daiva. 
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daiva: 


„paidalE! avu, avu, nana daivadinoddu, nana, jantabotti sänodu jumädi jumädi- 
bante pattangogu kullifcittina velyodu yenkulena hiriyäkulu maltifcittina 
yeraduttärada maditundundändä daivadinoddu jumädi nana pattänga buddu 
yenkulena madipunu gendävendy panpificittina madipattE, paidalE? /48/ 

ä baktinu mälälöcane didu nambunadutondittinalpavu 1 kattunu nikulna avasäna 
käla mutta yenna dattyu balattu divondu I kattugu antära ijjyändE /49/ raksanE 
malpädy jumädi jumädi-bante käpadondulleru-gE ’ndu panpifiittina kirti 
panpävombE /50/ baya malpadE /S1/" 
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TEXT 11. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Bailu 
Ullal, 7. 9. 1984 


[n]Jävä kaudura narange ofijja panpe&-& (ä-ä) /4/ 


yenkända-n&-ge süntibottige jananogu jumamadi /5/ 
nEma tuyerE povodu ’ndu panpe-& (ä-ä) /6/ 


tarakenne päd[y]e meyikenne püj[y]e yenna-n&-& (ä-ä) /8/ 


kaudurane illene jaideny kaudura narange [nJavulü /9/ 
kajippi kanda orla bara kattanu kadatte (ä-ä) /10/ 


bailega-ne-ge särakullaya simenu kadatte [n]avulü /11/ 
märavüru kinnimöggere kadattö-y& (ä-ä) /12/ 


[n]ädepädi [n]ädinäta d&vere talonu-la kadatt& narange /13/ 
täre padpu gujjiri timarene kadatt&-& (ä-ä) /14/ 


süntibottf jananogu bannagä jumamadi kattu n&modu /15/ 
[nJäte muga yöru badikärada bali-ye baide-ne-e (ä-ä) /16/ 


räjägä-n& muisrälege pinigärada purpala sandade [n]avulü /17/ 
mäganege battaleda gandany sandäde (ä-ä) /18/ 


[n]afci tüdu [nJifici-ge tünaga kaudura narangana mönede /19/ 
jumamadi tüpe jumamadi mönedu kaudura-y& (ä-ä) /20/ 


öyeye kaudura nararigä köndana iye [ylitti /21/ 
räjonu yäny mäyodu köndudy pimbE-n& (ä-ä) /22/ 


I [ylitti räjyogu yäny barpE ’ndy jumamadi /23/ 
[n]ä vofji portudu kaudura narange& panp& (ä-ä) /24/ 


oyeye jümamadi köndano yennoniji räjyodu /25/ 
[n]adipadi [n]adinäta devere malle-ne panpe& (a-ä) /26/ 
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bailene särakullay& malle ’ndu panpena [n]avulü /27/ 
[n]ä vofiji portudu jumamadi ofijä panpe-y& (ä-ä) /28/ 


[n]adipadi [n]adinäta d&verena cittonu tellipavE yäne /29/ 
baila särakullaya manasunu [n]anda-le-e (ä-ä) /30/ 


kaudurane nararigage südida bülyana kortena jumamadi /31/ 
dumbudu kaudura naranige piravudu jumamadi-ye (ä-ä) /32/ 


kaudurane illugu baidena kaudura narange [n]Javulu /33/ 
[n]ä vonji kälodu jumamadi-ge-na tänände (ä-a) /34/ 


kaudura narange-lä jumämaädigE illuddu tenkäyi tikkude-& /35/ 
ofji kallu pädude kaudura naranige ofiji täri mürudu orla bäre (ä-ä) /36/ 


ofji täri mürunudu orla bära [ü]Jamryta jumamädige divonudu uppunaga /37/ 
öyeye kaudura narariga köndana Iy& yennany mayyodu püjinä (ä-ä) /38/ 


yanı mayyodu konduna yävu ’ndu panpena nadirirlu jamända portug& (ä-ä) /39/ 
bailege särakullaya simEge jaidena [nJäva illu illuge kariya ’ndü (ä-ä) /40/ 


ürudugE däntina märi kondu pädina illu illu [ü]ariya muriya dipäde ’ndü 
(ä-ä) /41/ 
kanda kanda kätalä gürädena jumamadi baile särakulläya simeng (ä-a) /42/ 


bailu-gE säviratta ofijji vokkeldakulu küdiyeru [n]ävä düru durjäna kondu-g& 
(ä-ä) /43/ 
sarakullayagu dürune korpene [nJavulu kaudura nararigana bütane (ä-a) /44/ 


kaudura nararigäna bütada yätudy yerikulEgE ürudu ittune (ä-ä) /45/ 
ittuny nidaniyere ijje 'ndu panpery bailu säviratofji okkeldakulu-y& (ä-ä) /46/ 


särakullaya [n]appane [nJapundu [n]Javulu kaudurä narariga idiyänä (ä-ä) /47/ 
kaudurä narariganuy idiyära pattule simme guddu pädele panpere /48/ 


[nJä vofjji portudu säratoniji okkeldakulu kudiyery kaudura narariganä (ä-ä) /49/ 
kaudura nararigana illade baruvery ulayiddu jäludu untudu leppuvere /50/ 


[n]ä ofji portudu jumamadi kannudu sopana kattyena kaudura narariga-g& 
(ä-ä) /51/ 
öyeye& kaudura narariga köndana Iye pöla perragE perurä (ä-ä) /52/ 
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perragE perrüra illuge pölä perariganida guvelda niry paronodü (ä-ä) /53/ 
kaudura naranigege perra perrura illugE baruvena perangänida guveldändü 
(a-ä) /54/ 


bailegE säratofji okkeledakulu baruveru kaudura naranga jälude (ä-ä) /55/ 
pidayeddu leppunaga ulayiddu okonuve jumamadi ulayiddu leppunäga 
pidayeddü (ä-ä) /56/ 


.indu dänE söciga kalijiga panpeny [n]äväa säratoniji okkeldakuländü (ä-ä) /57/ 
[n]ävä särakkullagE düru durjana kondudu baruveru [njavända tänd (a-ä) /58/ 


öyeye särakullaya köndärä ire kaudura narangena ijje ’nd& (a-ä) /59/ 
[n]ä onji kälodu jumamadi [n]avulu särakulläya kannudu soppänö (ä-ä) /60/ 


kattena [n]Javulända yenkugE mälEmära sänodu yenkügE sänändü (ä-ä) /61/ 
. yeripi kodiy& oyipigE bandi bödu ’ndu jumamadi panpe-nä (ä-ä) /62/ 


mäganenyu vandane malpadena [n]avulu mälemara sänä ’ndu panpäde (ä-ä) /63/ 
[A]ä ofji portudu inidonji dinotu köndu yelyodu maltigE mürtodü (ä-ä) /64/ 
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TEXT 12. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Süntibottu 
Ullal, 18. 4. 1987 “ 


[nJapagani d&länä-ä borigigindede-lana /0/ 
köte dänigE kukkudu mätada gölide-e /1/ 
ainy mägane ofiji gräma panperugE [n]avulu /2/ 


nankända nammoiiji jumamadigu /3/ 
kötedägena kukkudu mätada gölidä-e /4/ 


jumamädig® dompada baliye korodu panpery [nJavulu /5/ 
[n]ä ofiji kälodu [fjainu mägane ofiji grämagE kudiyeru [ijJavulu dänändü-u /6/ 


dompa pädudu dompada bali n&ma korterug£ [n]avulu /7/ 
[n]avä kälodu jumamadi [nJappane [ü]Jäpundü-u /8/ 


öye [n]ainugE mäganE ofjı gräma kändara nikulu /9/ 
yenkända pälEda muga deppodu kaficidü-ü /10/ 


kaficidägE [n]ävä bollida muga divodu panpere /11/ 
[n]Ja oNji kälodu jumamadi [n]appane äpundü-u /12/ 


[n]avä [n]Jainy mäganegE onji gräma panperu /13/ 
[n]ävä tirtoäji karEta varany ontige maäjotti bannäru malpäderu-ye-e /14/ 


mitta karEta varany ontige büta mafju püjärı malupädena [n]Javä kälodu 
tänändü-u /15/ 
[ü]ajipa tükagE bolli tarpäderü [nJävä [nJavulu lä-nä /16/ 


undofiji daivada mugata b&lE beniyErE ’ndü-u /17/ 
ölu dänigE sallo ’ndu ofja könverugE [n]avulu /18/ 


[n]avä tidyage kambuladyu sallu 'ndudüge onja [n]avulu panpere-e /19/ 
[n]ava kälodu jumämädi mugata bElE beniyErE /20/ 


binnänigEkäre yöry yeröri ulle ’ndü-u /21/ 
[n]äva bantväla pöntedu ulle [nJavulu g&-na /22/ 


biru [n]acäri mag& birumäna [nJacäri yandü-u /23/ 
äye ittinade ojigE völE ofji mäni kädaderu /24/ 
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ofijji mänyagE piravudu baruve ändü /25/ 
[n]avä birmäna [nJäcärigE baruve [n]avulu lä-nä /26/ 


[n]ävä mägane madipuveru öy& birmäna-y& /27/ 
öye birmäna [n]JäcärigE köndana iye yenkulena /28/ 


müla daivada mugata bEIE Iyända benod ’ändü-u /29/ 2 
tidya kambuladu yeddoäji velya yeddofiji mürta tüte birmänagE 'nda 
[n]äcari [ü]Jäye tänändü-u /30/ 


oji [üJadetu jumamädina mugata belE benpe /31/ 
oji [nJadetu daiva jumamädi [n]avuländü-u /32/ 


tidya kambulada kutumbasteregyu ürudu däntina nälya sarikada /33/ 
kondudugena pädäde [nJavulu tänändü-u /34/ 


indonjigE daivada mugata belenu-gE bente /35/ 
birmänäcäri [nJäye [n]Javulu tänändü-u /36/ 


[n]Jajipa tüka bollidu onja tüka bolli [n]Javulu /37/ 
birmänacäri [ü]Jäye vofcane maltude ’ndü-u /38/ 


[n]avä kälodu [njävä grämastery süntibotti /39/ 
Jananodu jumamädigu yerupi kodiye oyippi bandigE onja [n]avulu 
korpädere-& /40/ 


[n]äva jumamädi mäganeda ofijja könuvena /41/ 
öye mägane köndära nikulu tänändü-u /42/ 


yenna mugata bele bentina binnanikäranyu-gE leppule ’ndudu ofja daiva 
panpe ’ndü-u /43/ 
birmäna äcaryäny ofija leppadery [n]avulu /44/ 


[n]äyadage 'nda jumamadi ofija könuve ändü-u /45/ 
öye binnänikära köndana iye yennofiji mugata /46/ 


bele bendage [nJaity yetu [nJäla voricane maltudandy jumamaädi 
kenuve ’ndü-u /47/ 
[n]Jajipa tükagE bollidu ofji tüka bolli iye /48/ 
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[nJäla (kalla?) voficane maltudy gattandy kenuvena jumamädi [n]äye 
dänä ’ndü-ü /49/ 


[nJävä portudu binnänigärE panpe [ü]avulu-ge-na /50/ 

öye jumamädi [nJändundy panpe ’ndü-ü /51/ 

[n]avä jumamädi [n]appane äpundu [nJavulu-lä-nä /52/ 

öye binnänigära iy& köndano ö-5 /53/ 

ofiji tükagE bollila vofcane maltunekku nikku /54/ 

yenna mugata barigarina näläyı tappu ıyanda pädodu ’ndu panpe ändü-u /55/ 
jumamädi [üJappanenugE oppidönde binnänigare /56/ 

[n]avä bangärina näläyı onija malpäde ’ndu-u /57/ 

[n]ävä mägane onja süntibotti jananodu daivogu /58/ 

balita meccilä onja avulu korpäderü-ü /59/ 


inidonji dinotu köndu yelyodu malti mürtodu amryuta galigedugE 'nda jappudi 
bandärodu /60/ 


yeru koditu [n]ävä avulu mägane ’ndü-ü /61/ 
ainy mägane ofji gräma madipugE lä-nä /62/ 


satyadagEna panni panla /63/ 
säyada ganda bülya korla 'ndu panpere-E /64/ 
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tulu räja gatta baliye jatte jumamä-adi /1/ 
mugernädu sävira simeny kadatte ’'ndü /2/ 


bäredalta büdu mantamEda göli kadatte lä-a-na /3/ 
bantväla nandananda bittulü-ü /4/ 


bantväla nandananda bittuludu kondena /5/ 
[nJäva daiva pänemuggera poyyen& /6/ 


pänemuggera poyyenuge kadatte [ü]Javulu /7/ 
tumbyä ulavuru [n]Jaramane kadatte ’ndü /8/ 


känapädi ulageguddegu baruve [n]avulu lä-a-na /9/ 
mäyoddu kanapäddaya sükE tüye ’ndü /10/ 


indonji talala ittundu uppadu panpe lä-a-na /11/ 
yanu malla räja tüpE ’ndu panpe ’ndü /12/ 


beffiananda padavu ofija kadatte [njavulu gE-na /13/ 
[n]äva portudu daiva jumämädi-ye-e /14/ 


daiva jumämaädi bantana bitiny tadErE tirändE /15/ 
tannofji bantany upäyodu ofija patye ’ndü /16/ 


bantanege patye [n]Javulu [nJäva [n]Javulu lä-a-na /17/ 
bantana bäyigu biga ofija pädäde-e /18/ 


bantana bäyigu biga pädade [nJavulu lä-a-na /19/ 
befinananda padavu ofija jaidendü-u /20/ 


purälu särakulläya simEnu kadatte [n]avulu-gE-na /21/ 
bailu sävira simen 'ofijja kadatte ’ndü-ü /22/ 


[nJadepadi [n]Jädinäta devere talonu kadatte lä-a-na /23/ 
märavüru kinnimuggery kadatte ’ndü-u /24/ 


täri padpu gujjiri timary kadatte [i]avulu-gE-na /25/ 
suntibotti mannugu ofija baruve ändü-u /26/ 
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süntibotti mannugu ofija baruve jumämä-adi /27/ 
[n]avä mäganenu [n]andu malyte ’ndü-u /28/ 


mäganenu [n]Jandu malte [n]avä yerikanda lä-a-na /29/ 
dompanda baliye n&ma bödu ’ndu panpe ’ndü /30/ 


kötedugE kukkudu mätada gölidu daivogu-gE /31/ 
[n]ainu mägane ofiji gräama küdiyere-e /32/ 


dompadagE baligE n@ma korpädery [n]Javulu /33/ 
[n]avä kälodu jumamadi [n]JappanE [n]äpundü-u /34/ 


öye mäganE kendara nikulu yerikanda päleda mugä-gE /35/ 
deppodu bollida muga divodu panpere-e /36/ 


[n]a vonjigE kälodu mäganedu ofija uller® 37 
mafijotti bannäry tirta karEta varanu-g&-e /38/ 


varany ontigE osulu ofijä malpädere [n]avulu /39/ 
mitta karEta varany osulu malpade ’ndü-ü /40/ 
büta mafju püjärıgE malpäden; [nJavulu /41/ 
[n]ävä daivata mugata bEIE beniyerü-u /42/ 


yery yerori ulle 'ndudu könnaga bantväla pöntedu /43/ 
biru [n]äcäri mage birmana [nJäcärt-i /44/ 


ittinade ofji volE onji mäni kadaderu /45/ 
oje mänya piravuda ofjja baruve ‘ndü-u /46/ 


[n]ava mägane könvery birmana [n]jäcäryada lä-a-na /47/ 
öy& birmana [n]äcärya nikku daivodü-ü /48/ 


mugata b&le beniyere dänE sallu 'ndudu könvery /49/ 
[A]Jajipa tüka bolli oüja deppaderü-ü /50/ 


birmana [n]äcärya kaite ofja kortery /S1/ 
[n]ävä tidya kambuladu onji [nJadetu-ge-e /52/ 


jumämadi mugata bäle benpe binnanikäri-gE /53/ 
ofji [nJadety daiva jumämadi-ye-e /S54/ 
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tidya kambulada kutumbasteregu ürudu däntina märi-gE /55/ 
nelya sarıkada kondudu ofija pädpad& ’ndü-u /56/ 


ofje [n]adetu jumämadi mugata bele benpaderu /57/ 
ofji [h]adetu nälya sarikada päri-g& /58/ 


pädädenu [nJävä [nJavulu [n]ä jumamä-adi /59/ 
.[n]Jävä süntibotti jananodu [nJainu-ge-e /60/ 


[nJainugE [n]ä gräma ofiji mägane küduderu-gE /61/ 
jJumämädigu nämogu [njanukula malpuvere-e /62/ 


jumämadi katti nemodu [ü]äte maganeda känvery /63/ 
yenna mugata b£le binnanikäre-ye-e /64/ 


binnänikäranigE leppule panperu [n]Javulu /65/ 
oüja binnanikäreny ofija leppadere-e /66/ 


öy& birmänäcärigE kändana ıye lä-a-na /67/ 
yenna mugata b&le bendinetty Iyändü-u /68/ 


dänE vofjane malutudandu känverugE [n]avulu-gE /69/ 
[n]Jajipa tüka bollidu ofji tükä ’ndü-u /70/ 


ofji tüka bolli voficane maltudandu panpena /71/ 
[n]ävä binnanikärE [ü]andyudu panpe ’ndü-u /72/ 


[n]Jajipa tüka bollidu onji tüka bolli vofcane /73/ 
maltunekku nikku yennofiji mugokü-u /74/ 
bangärida näläyıy& tappu pädodu 'ndudu /75/ 
jumämadi [nJappane ofija [n]Jätündü-u /76/ 


[n]aävä binnanikäri vä vä bollita mugaku bangarina /77/ 
näläyi tappu täpane korte ’ndü-u /78/ 


[n]ava [n]ainy mägane ofija madipuveru-ge lä-a-na /79/ 
öye& jumämadi Tye köndonü-u /80/ 


satyädagE pannila panla säyada ganda korla 'ndu /81/ 
mägane vofija daivada [n]Javulu madipuvere-e /82/ 
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tulu räja gatta baliye jattu pariya päyana /83/ 
[n]Jäla 'ndudu ofijja daivogu panperü-u /84/ 
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TEXT 14. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu 
Ullal, 23. 2. 1987 


napagane delana barigindudu /0/ 


nemada suddi vartamäna köndudu pimbe-ye /2/ 


kaudüräng illudu ull&E kaudura narange [nJäye /3/ 
yenkända süntibotti jananogü nämändü-ü /4/ 


jJumämädi nema tuyyErE pövodu panpe-nä Narange /5/ 
katirodu [nJaita singära onja [nJäte-y& /6/ 


tarEkenne pädiye meikenne püjiye yenne püji solamäna [nJäte /7/ 
katirodu [nJaita singara [nJaye [nJätendü-u /8/ 


kauduran£ illunu ofija jaidena narange [nJäye /9/ 
kajipi kanda orla bära kattanu kadatte-y&-e /10/ 


bailu särakulläya simenu kadattena [ü]äye [nJavulu /11/ 
[n]ädepädi [nJadinäta d&vere tala kadatt&-ye-e /12/ 


maravüru kinnigE muggeru kadattena narange [n]Jäye /13/ 
täri pädpu gujjiri timarı kadattöndü-u /14/ 


süntibotti jananogu baruv& kaudura narange [nJäye /15/ 
süntibotti jananogu bannaga jumamädi-ye-e /16/ 


jumamädi kattige nämodu [nJätena [n]avulu lä-nä /17/ 
mugage yerudu badikärada baliy& baidendü-ü /18/ 


räja muisrälugugena karpuda bonda sandäde /19/ 
nülupälugu pingärada purpa korte ändü-u /20/ 


mägane battaluda ganda sandäde jumämädi /21/ 
[n]Jafci tüdu ifici tünaga kaudurändü-u /22/ 


kaudurane nararigana mönedy jumamädi tüp& [n]Javulü /23/ 
jumamädi mönedu kaudura narange tüpendü-u /24/ 
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öye kaudura narariga köndana ninnonji räjyonu yänü /25/ 
mayyodu köndudu pimbE ninna ofijji beri pattonudü-u /26/ 


ninna ofiji berigE pattonudü yänända barpE ’ndu panpena /27/ 
[n]ävä portudu kaudura nararige panpe ändü-u /28/ 

öy& jumämädiye köndana yennoiiji räjyodu-ge-nä /29/ 
[n]ädepädi [nJadinäta döveru malle ändü-u /30/ 


[n]Jävä portugu [n]ävä kaudura narange panpe [nJavulu /31/ 
bailu särakulläye malle ’ndu panpe ändü-u /32/ 


öye kaudura naranga köndana [nJadepädi [nJadinäta devere /33/ 
cittonu telipavE bailu sarakulläya manasunu ye-& /34/ 


manasunu [n]andugE malpuvE yänu ’ndu panpena jumamadi /35/ 
[n]ävä kaudura narangägu südida bülyändü-u /36/ 


südidagE bülya oja kortena [n]avulu lä-nä /37/ 
kaudura narange jumamädigu ofja panpe ändü-u /38/ 


barpi daivonu baradandu panaye& /39/ 
yäny barana daivonu balla 'ndu panaye /40/ 


dumbudu narange piravuddu-ye& /41/ 
piravuddu jumamädi bantela baruvery [nJavulu /42/ 


[n]ävä kaudura illugu onja baruveru ye-e /43/ 
kauduran? illudu-gena kaudura narange [nJäye /44/ 


illuddu tenkäyi tik[k]udu onjändü-u /45/ 
onji kallu pädyena [n]aye kallud ’onji dipa dit& /46/ 


oäji-ge täri müri orla bära [nJamryta ditendü-u /47/ 
ofji raddu varsodu daivonu mayyodu püjiyena narange /48/ 


öye& kaudura nararigä iye yennanändü-u /49/ 
yennany mayyodu püjina yävu Iyindy ofijja panp£ /50/ 


yäny mayyodu konduna yävundu panpendü-u /51/ 
yäny baily särakulläya simegu jappuvE ’ndu panp& /52/ 


f =eiz2 3 zum - > 


EEE FA A nF EEE En 2 = 


328 Texte 


nadirirly jämanda portugu bailu särakulläys-e /53/ 
särakulläya simegu ofija jappuvena jumamädi bant& /54/ 


ürudu däntina märi kondudu padpade-ye-e /55/ 
kanda kanda käta güräde illu illu [i]Jariya muriya /56/ 


dipädegE [n]ävä samayodu bailu-ye-e /57/ 
bailu särattofiji okkeldagulu küdiyeru [n]avulu lä-na /58/ 


[n]äva särakulläyagu düru durjanändü-ü /59/ 
kondudugE baruvery [nJavulu kaudura nararigana bütadä /60/ 


bitidu yerikulegu ürudu kulludu nidäniyere-y& /61/ 
kullu nidäniyere ijji 'ndu panpery särattofiji okkeludakulu /62/ 


[n]avä särakulläya [n]appane [A]apundu-ye-e /63/ 
kauduran? narariganugE idiyara pattule panperü /64/ 


kattule simmE guddu guddule yänuye-e /65/ 
[nJäyanända yennoäijji kaitade kondudu balle ’ndu panperu /66/ 


[n]ävä särattonji okkelery baruvery ye-e /67/ 
kauduran® naranigana illad& [n]ävä bannaga [n]avulu /68/ 


[n]Jävä jumämädi kaudura narangagu ye-e /69/ 
öye& kaudura naranga köndana Iyända /70/ 


perra p£rura illadu pöla perunganida guveda nirändu-u /71/ 
peranganida guvelda niry parondu uppula panperü /72/ 


[n]ävä särattofiji okkeldakulu bannaga [n]Javuländy ye-e /73/ 
kaudurage narangana jälydu untudu leppuveru [n]Javulü /74/ 


pidayiddy leppunaga ulayiddu ökonundu ulayiddu y&-e /75/ 
ulayiddu ökonaga [nJävä pidayiddu [nJavulü /76/ 


ökonodu [n]ävä portugu ofja baruvery y&-e /77/ 
kauduragE narange ijj& 'ndy panpery [Ajavulü [n]aravulu /78/ 


[n]ävä portudu [nJarasuda ofija panpeny ye /79/ 
[n]ävä kälodu mäganeny vandane maltena [nJavulu /80/ 
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mälemära stäna 'ndu ofijja panpäde ye-e /81/ 
mälemära sänodugE yeripi kodiye oyipi bandila kondena daiva 
jumamädi bante ändü-u /82/ 


indofjigE talagE ittunda uppadu panpena [nJavulü /83/ 
yäny malla räjya tüpE 'ndu panpe ändü-u /84/ 


perra p£rura illugu ofja baruvena jumamädi [n]avulü /85/ 
[n]ävä [nJaripi bälegu karipi kanjigu ye-e /86/ 

todagyegE [n]ävä indu dänE sodiga kalijiga panperü /87/ 
nalavoli paficänganodu kändudu tünagändü-u /88/ 


kutumbagugE tiruläyi daiva jumamädi bante baideru 'ndu /89/ 
sanogu yerabane bödu ’'ndu panpena daiva [n]avulu /90/ 


sänogu aditala pädaderu katti sänodu ye-e /91/ 
katti sänodu daivonu okkelu malupäderu [n]avulu /92/ 


mäyodu [n]ävä kaudura nararigana kälodu ye-e /93/ 
peruragE stäna 'ndudu panpädena daivä /94/ 


yanu mallonji räjya tüpE ’ndu panpe ’ndu ye-e /95/ 
paddärEne stänogu ofija baruvena daiva [n]avulü /96/ 


mäganenu [n]andyu maltena [üJavuländu y&-e /97/ 
paddäregE sänodugE sänogu yerabane bödu panpe /98/ 


yeripi kodiye oyipi bandi bödändü-ü /99/ 
paddäre sänodugE kattadery sänä /100/ 


yeripi kodiye oyipi bandi kondendü /101/ 


[n]ä oüjigE kälodugE kötyära illudu ullena kötyära dere /102/ 
yenkända paddarE sänogu y&-e /103/ 


paddarene sänogugE jumamädi n&öma tuyyere pövodu panpe kötyära dere 
[ü]äye ändü-u /104/ . 
tarekenne pädiye [ü]äye meikenne püjiye yenne püji /105/ 
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solamäna [nJäte maile mätudu madiyändu /106/ 
madiyändagE tuttiyena [n]avulu /107/ 


[n]äva kötyära illunü jaide-gE kajippi kanda orla bära kattanu ye-e /108/ 
orla bara kattanyu kadatte [n]a-gE [n]ävä porigärE mälingesvara /109/ 


devere talonu kadatte masurottu bemmere ändü-u /110/ 
masurottu bemmery [n]ammelonu kadattena [nJäve [n]Javulü /111/ 


surätkalla kariya onja kadatte y&-e /112/ 
mammäyige [n]ambelonu kadatte paddarE sänogu baruv& /113/ 


paddarE sänogu bannaga jumamädi [n]avuländü-u /114/ 
katti nemodu [nJäte [nJavulü muga yery badikärada bali baide /115/ 


nülupälegu pingarada purpa korute andü-u /116/ 
räjyogane battaluda ganda sandäde jumämädi /117/ 


[n]afcigE tüdu ifci tünaga kötyarä ye-e /118/ 
kötyäräne därenege mönedyu tüpena [n]avulü /119/ 


öyeye kötyära däre ninna ofji beriyändü-u /120/ 
pattonudu yänu barpE ’ndu panpena [nJavulu lä-nä /121/ 


[n]äva portugu kötyära dere panpe ’ndu ye-e /122/ 


öye jumamädiye köndanä yennofiji räjyodu [n]avulü /123/ 


pongarE mälingesvara dävere malle 'ndü-u /124/ 
masyrottu bemmery malle ’ndu panpena dere [nJavulü /125/ 


[nJäva portugu jumamädi ofja panpe ändü-u /126/ 
öye dere köndano iy& 'ndudu panpe porigarE mälingesvara dävere cittonu 
telipavE ändu /127/ 


massyrottu bemmery manasuny [n]andygE malpuvE ’ndu panpe /128/ 
kötyära deregu südida ganda kortiyändü-u /129/ 


öy& jumämädi köndana baruppi daivonyu yänu /130/ 
baradandy panaye barana daivonuy ballä ’ndu panayandu ye /131/ 
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dumbudugE d£re baruve piravuddu jumamädi bante /132/ 
baruveny kötyara illugu ofija tänändü-u /133/ 


[n]ä oNji kälodugE daivogu säna kattäderü /134/ 
kattigE sänodu daivonu okkelu malpäderu ye-e /135/ 


ofiji raddu varsodugE daivonu mayyodu püji /136/ 
[n]a onji kälodu jumamädi kötyara d&reda panpe ändu ye-e /137/ 


öyeyegE kötyära dere köndana iye panpe /138/ 
Iye yennany mayyodu püjina yävu ye-e /139/ 


yany mayyodu konduna yävu ’ndu panpena daiva [n]äye /140/ 
yänu kuttettüru y&lu nädügu ye /141/ 


yelu nädugu jappuvE ’ndu panpena /142/ 
nadirirlu jämanda portugu /143/ 


jumamädi kuttettüru y&lu nädugändü-u /144/ 
jappuvegE [nJävä [nJavulü [n]ä onji kälodu ullerü /145/ 


cappara cävadidu [nJarasa paidalu y&-e /146/ 
[n]arasa payadalena kälodu yely nädu [nJalute /147/ 


müji nädu mata mänya cappara cävadi 'ndu -& /148/ 
capparagE cävadi 'ndü mäyodu kattu malt& /149/ 


jantagEbottudu jiddEgE kötyäradu koniyändu /150/ 
kötyarudu koni ’ndy ofja panpäde jumamädı /151/ 


inidofji dinotu köndi yelyodu maltiyändü-u /152/ 
malti mürtodu [n]Jamryta galigedu jappudi bandärodü /153/ 


yerupi koditu oyiti vomodu tänändu ye-e /154/ 
balasi pasarnedugena kodati bondodu [nJavulü /155/ 


müjinädery madipuven, öyeye jumamaädi ye /156/ 
satyadagE pannila panyla säyada ganda korla ’ndu /157/ 


[nJavä paddarE sänoddu lattädi periya payana [n]äla 'ndu panperu y& /158/ 


ns 
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TEXT 15. Lokkayya Pambada: Säräla Jumädi, Bantväl 
Tajipa, März 1983 


tulu räjya gatta baliye jatte jumäma-adi /1/ 
mugermädu sära simEdu [n]äye yä-ä /2/ 


ajjeru daiyyorigulE sükeny tüye jumäma-adi /3/ ; 
yanyu nannofiji malla räjya tüpE ’ndu panpe yä-ä /4/ 


addanda pädE irunda botti cävadi kadatte jumäma-adi /5/ 
älänigärada mäda älarigära guttu kadatte ya-a /6/ 


mädävu kadatte guttudofija kadatte jumamä-adi /7/ 
dindikirE sänonu kadatte yä-a /8/ 


addanda süden ’ofija kadatte jumamadi-lä-nä /9/ 
nandara d&vErE sükenyu tüye ya-a /10/' 


camukära k£rin ’ofjja jumamadi kadatte yä-ä /11/ 
mälingösvara devErE salotu [üJäye jumamä-adi /12/ 


devErE balata bägoda daivagu panupäde /13/ 
deverE balata bagodu orluda nema konde jumamä-adi /14/ 


undoäiji sala ittundä uppadyu panupe jumamä-adi /15/ 
yany malla räj[y]a tüpE ’ndu panupe yä-ä /16/ 


mälingösvara döverE salony budiye jumamä-adi /17/ 
köri katti pilänavulu [n]äye yä-ä /18/ 


kujonda dävere tarikara baidyeny tüye-na /19/ 
dompanda bali nöma bödu ’ndu panupe yä-a /20/ 


köri katti pilanavulu dompända bali näma konde-na /21/ 
tumbyada guttugu daiva ofijja baruve ya-ä /22/ 


dümä kälodu daiva ofija baruve [nJäye lä-a /23/ 


cävadi nadutu mutti tükujjalu kattaye-na /24/ 


1 Der Sänger wiederholte hier leicht abgewandelt die Zeile 9: „addanda süden 'onja kadatte 
Jumamä-adi /9a/.“ 
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dümana müla daiva ’ndu panpaye-na lä-a-na /25/ 
dümana kälodu unupi karigana tarpäye /26/ 


unuypi karigana tarpädiye kaficida mugata /27/ 
milavina kadtaleda konde jumämä-adi /28/ 


yeradu üregu otti daiva panupäde /29/? 
tumbeda guttunu daiva ofija budiye [ü]äye lä-a-na /30/ 


nandänandä bittuluda sänodu [nJäye yä-a /31/ 
ävä kälodu ulläkülna päda pattudu binnaye malpuve /32/ 


nandänandä bittuluda sänodu [n]äye yä-ä /33/ 

udipugu mäda pattoji kölodu mäda ofija kattaderyu /34/ 
astamänogu sänä ’'ndyu panpäderü /35/ 

daivoguge ofija [n]ädinätaga vaidayanätaga sänoduge okkelu ofja 
[ü]äyerä /36/ 


ulläkulegy ponnanigilada guttu-gE /37/ 
vaidyanätagu penteda illu 'ndu panpädE /38/ 


ädinätagu tumbeda guttu 'ndu mäyodu katty malteru /39/ 
yeradurega pönte bandäroga otti satyolundu /40/ 


müji dinata utsava 'ndu malterä /41/ 


2 Die Rezitation wurde hier unterbrochen und mit der nächsten Zeile neu aufgenommen. 
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TEXT 16. Lokkayya Pambada: Kanapäditäye, Kanapädi 
Nach Diktat aufgezeichnet, Tajipa, 3. 12. 1986' 


pafjipädida barikedu orti appEgu naluveru bälelu /1/ 

ujapuräye kartu battedullaye, kämaräye kartu battedullaye, rarigapuräyi” kartu 
battedullaye /2/ 

yenkulna janana kattaleda daiva batte /3/ 


’ndu mäluge mälu mefcidu mataramEda ujjaludu ofji varsala äji tingoldu 
daivonu mayyodu kondu püjyery /4/ 

oji varsola äji tingolu kariyonu bannaga meggyagula palayagula päterodu 
addekasa battundu /S5/ 

ätu portugu battedullaye panpery ofji gati-gotura sallandu, /6/ 


ofiji karata bovana nariku sallandu, ofji guveda niry nariku sallandu, /7/ 
oji kubaladi narıku sallandy panperu battedullaye /8/ 
katirodu aita singara äyeru; nädajitige pottayery; /9/ 


sonnEda kombu uripayyeru; payyanada bedi dakkayyeru; /10/ 
bolli kudurE aita siigara malteny /11/ 
yäny pöpE kanny töjana räjyogu kebi k&nana simEgu pöpE ’ndu panderu /12/ 


pafjipädida barikenu budiyery /13/ 
kumäradärE majja sirdonu kadatteru /14/ 
bantväla pEntE kadattery /15/ 


kallabotti käyeru, umanotti tärunu kadatteru /16/ 
ambadädi aindala pattany kadatteru /17/ 
yeryada göli, pilipäfjara kadatteru /18/ 


palla majälu kallakärada guddEnu kadatteru /19/ 
näyamära kambalada kattapuniny kadattenu /20/ 
düröddu battedullaye barpuneny nalveru periyoddäkulu tüperu /21/ 


1 Da der Text diktiert wurde, entfiel die Möglichkeit, sich zur Gestaltung des Schriftbildes 
an gesanglichen Einheiten zu orientieren. Die Numerierung wurde nach Sätzen (syn- 
taktischen Einheiten) vorgenommen, optisch wurden Einheiten von drei Zeilen angestrebt, 
sofern sich dies mit den syntaktischen Einheiten in Einklang bringen ließ, 

2 Im Dialekt bzw. Idiolekt des Informanten klingt /e/ in Endstellung gelegentlich fast wie /i/, 
/a/ hat manchmal eine /o/-Tönung. 
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avu yeruna satya dande battuni 'ndy panperu /22/ 
yedurudu kaikänigeda bonda kadapudiyeru /23/ 
konatti bondonu battedulläye bämiyery /24/ 


ittE yenkulu pöpa, bannaga barpa, /25/ 
nikulena bari bannanda nyäyonu yerikulu sirdu-padi malpuva /26/ 
battedullaya dari bäkilu kadatteru /27/ 


pambada parakedonu kadattenı /28/ 
ulavuru tumbe kfloni bannäkulna barikeny kadatteru /29/ 
sujery kollabotti sänony kadatteru /30/ 


gummädu durgända gundamädonu kadatteru /31/ 
müda adyäru, paddoyadyäru, niramäganenu kadatteru /32/ 
pallida töta, padunäjery laccilu kadatteru /33/ 


battedullaye barpuna porlunu marigalura kartukulu tüperu /34/ 
avu yErEna satya dandyE battuni /35/ 
'ndu yedurugu ofiji välE ofji mäni kadaderu /36/ 


batti mänya piravudde battedullaya aramanEgu baruveru /37/ 
battadullaye marigalüra kartukuleny tüyeru /38/ 
äluda avadäna söluda solumE sandaderyu /39/ 


äty portugu mafigalura kartukulu oltu battuni ödegu pöpuni ’ndu könderu /40/ 
ätu portugu battedullaye panperu /41/ 
pafjipädida barikeddu yerikulu vorli appegu naluveru änu bälelu itta /42/ 


yenkulegy meggyagula palayagula päterodu yecci kundu battundu /43/ 

yany kannuy töjana räjyogu kebi könana simEgu pöpE ’ndu battedullaye 
pandery /44/ 

battedullaye pandi nälayi dondEdävoddända marigalüra kartukulu nikku bümi 
böda attu simE böda känderu /45/ 


battedullaye panpery yeriky bümi budci, simE budci, /46/ 

yenku korparuda guttugu gadibülya korlE /47/ 

battedullaye pandi nälayi dondEdävoddända marigulüra kartukulu ulavura 
aramanegu guttugu gadibülya koriyere /48/ 
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daiva dumbu poyina dandyE pirappa pattade /49/ 
battedullaye onji mäni kadadery kallu kadpuna kävaligiregu; /50/ 
magtofji mäni kadadery, manny melipuna uparlegu kadaderuy /51/ 


kattudu battundu kalla paficänga mältudu battundu manna gödE; /52/ 
cikka cävadi cadura mantamE battundu /53/ 
kattyaramanEdu vokkelu ävodundu battedullaye panperu /54/ 


näly sävira birkolugu b£ri pattudu küdaderu /55/ 
nälu kaita kopparigE dipaderu /56/ 
katti aramanedu battedullaye okkelu äyeru /57/ 


battedullaye kannudu kannadukka budperu /58/ 
kattiyaramanedu deyyärı ijji 'ndu panperu /59/ 
kattuna kide kilärodu yermEla kafijila ijji 'ndu panperu /60/ 


battedullayana kannu sopane daiva katye /61/ 
ira däye kannudu kannadukka budparu /62/ 
yany kattunaramanedu deyyäru undu maltudu korpE /63/ 


kattuna kidE kilärodu yermena kafija undu maltudu korpE ’ndu pande /64/ 
daiva nadirilu jämanda portugu lakkiye /65/ 
bäna pakkida uruvaräyi ulavuranaramaneny budiye /66/ 


pafjipadida barikegu baruve /67/ 

deyyäry nadirilu jämanda portugu kaficidändE bälE kafijina pattondu kide 
kilärogu bannaga kaficinandena bälE kafijina deyyarena dettudu nötravati 
gangegu pädiye /68/ 

palEda katta nindalekka nindade /69/ 


ubara kariyany kadattundu /70/ 
sarapadi kariyany kadattundu /71/ 
bantväla kari kütelu kadattundu /72/ 


munnüra kariyany kadattundu /73/ 
berammane kütelu kadattundu /74/ 
bolle kukku kadattundu /75/ 


säjipada pattade kadattundu /76/ 
särada safijjya kariyanavulu irtegu yärade Jappulegu järade /77/ 


a kälodu barakäla pädedu pejaranda mänikulu akulna japa dEvarogu 
kulluderu /78/ 
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indu ofji bütada balmänodu battuni 'ndu panperu /79/ 
ülavüra aramanegu düru pöpundu /80/ 
battedullaye dandye singära maluteny /81/ 


ulavura aramanenu budiyery; särada safijja kariyanadegu baruveru /82/ 
kaficinandena bälE kafijina dettudu madyru kufijagatti kaitu koriyery /83/ 
yenna mövanda marmalandudu balata käru päddu dandyedu kullu ’ndu 
panperu /84/ 


deyyäru dandyedu volegäyeru, /85/ 

dandyE särada safijja kariyanaltiddu ulavuraramanegu barpundu /86/ 
äni pövu neradE kändE pali battina suddi vartamäna meggudi kuffiara 
pädidäry köndery /87/ 


pafjipadida barikedu aggina maggina marly äyeru, /88/ 
pafjipädida barikenu budiyeru ulavura aramanegu baruveru /89/ 
ulavura aramanedu meggdiya paliya bäri magoronu ullery /90/ 


kela dina pövu balagäla dinav&lya bannaga, deyyarunakulu madimälu 
ayeru /91/ 

madu kütelu poyyeru /92/ 

büdugu ainu dina dürädyu kullyeru /93/ 


suddända ainy niru mivodu ’ndu madeldi tagumalyu ponnanu leppaderu /94/ 
maileda kuntu katta kattädery /95/ 
ulavuraramaneny budiyeru /96/ 


pambada parakedonu kadatteny /97/ 

särada dari bäkildavulu bannaga, meggudiga paliga päterodu yecci kondu 
battundu /98/ 

pali panperyu yänu nikku paliyattu, ycriku 1 meggdi attu, panperu /99/ 


meggudi panpery iry yeriku paliyattu, Iregu yanu meggudi attu 'ndu 
panperu /100/ 

paliddu dumbu meggudi baruvery /101/ 

näyamära kambulada ködidy guvelu tödayery /102/ 


3 Der Sänger verbesserte den Satz zunächst zu: kela dina pödu balagala dina velya 
bannaga ... und erklärte später, der Ausdruck sei hier doch nicht passend, sondern erst zu 
Beginn von Satz 91. 
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akäsanda panemara kütäyeru /103/ 
suddanda ainu niry miyeru /104/ 
meggudiddu dumbu pali baruvenu /105/ 


kanapädi bakitimärudy guvelu tödaderu /106/ 
akkasanda panEmara pädiyeru /107/ 
suddanda ainu niry miyeru /108/ 


deyyärunäkulu ulavuraramanegu baruveru /109/ 
deyyarınäkulu barpuna porlunu battedullaye tüpery /110/ 
vormedu poyina marmalakulu irmEdu dänE battuni /111/ 


'ndu sike rakkane bäye badu malteru /112/ 
äni pövu neradE kändE paligu pätera töjundu kumbulEda cävadigu /113/ 
meggudi pätera töjindu yEnura cävadigu töjindu /114/ 


deyyärunakulegu madimE rannitta karipundu /115/ 

vorvära deyyäru pödu irvarode pödu muttärode pönaga deyyara beri pattondu 
daiva kumbulEda cävadıgu pöye /116/ 

kumbulEda kartukulenu tüye /117/ 


kannybottu känamE tüpaye /118/ 

indu dänE sötiga kalujiga panpeny /119/ 

kumbulEda cävadidu kumbulEda kartukulu alavoli pafcänganodu kändu 
tünaga, deyyary beri pattudu daiva baide ’ndu panperu /120/ 


batti daivogu dänE ’ndu könnaga, kumbulEda cävadidu orunada mecci bödu 

'ndu daiva panpe /121/ 

kumbulEda kartukulu galigE sarikyEgu välE bareyeru, /122/ | 
ulavura aramanegu battedullayagyu bareyere /123/ 


valE tüyi battedullaye pambada kiccäga daivada mülyaga ofji mäni 
kadadery /124/ 

batti mänya piravude pambada kiccela daivada mülyala ulavura aramanegu 
baruveny /125/ 

battedullayanyu tuyyeru; /126/ 


äluda avadäna söluda solmE sandaderu /127/ 
atu portugu battedullaye panpery /128/ 
battana yedde ändu, pambada kicca, daivada mülya /129/ 
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namma daiva kumbulEda cävadigu pöte /130/ 
daivada ävära sannaya pandudu barodu /131/ 
’'ndu daivada mülyada panperu /132/ 


pambada kiccada daivada kattu muggitudu barodu ’ndu panperu /133/ 
ätu portugu daivada mülyala pambada kiccela panperu /134/ 
terikäyi malyalarE simE tarE kondu poyinäye käru kondudu baidijje; /135/ 


käru kondudu pöyinäye tarE kondudu baidijje /136/ 

yenkulna jivogu äsamösa battunda, yerikulna kutumba parambäri yerikulna 
santösigu däne 'ndu könuveru /137/ 

battedullaye balyärabottu (balyarottu) kanda, äji mudi kanda, daivada mülyaga 
pambada kiccaga uttaramboli cembuda pattedu bareyeru, /138/ 


daivada bandärodu pädiyeru /139/ 

daivada mülyana pambada kiccana battedullaye kumbulEda cävadigu kordu 
kadapudiyeru /140/ 

daivada mülyala pambada kiccela kumbulEda cävadigu baruveru /141/ 


kumbulEda kartukülery tüyery; /142/ 
äluda avadana söluda solme sandaderu /143/ 
kumbulEda kartukulu panpery /144/ 


battuna yedde ändu pambada kicca daivada mülya panperu /145/ 
daivada mülyada panperu ävära sannaya panyula ’ndu panperu /146/ 
daivada mülye ävära sannaya panpe /147/ 


sarambala pori, paduradu katta bella, padurädu täräyi, padurädu kailu parundu, 
padyrädy rorika nöyi, nüta onji bonda ävodu panpe /148/ 

galige sarkyegu ävära sannaya dodiyeru /149/ 

daivada mülyana kaitu koriyeru /150/ 


indu ofiji bütada kalakarmikonu tüvodu /151/ 
'ndu baila guvenavulu beccappa bendre kaipaderu /152/ 
akasanda panemara tappadenı /153/ 


kaficina kaironka dengaderu /154/ 

kumbulEda cävadidu pambada kiccaga daivada mülyaga yennena dalyana 
koriyeru /155/ 

pambada kiccela daivada mülyela kopparigeda niruda kaitade bannaga, nirEda 
sikE lakkundu /156/ 
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täridätu yetarogu tatradätu agelodu sike lakkundu /157/ 
pambada kiccela daivada mülyela kannudu kannadukka budperu /158/ 
ä räjyoddu namma puttudu mülu nariky taipuna käla battunu /159/ 


’ndu kannudu kannadukka büdpery /160/ 
pambada kiccela daivada mülyela kaiyya kaiyya patiyeru, /161/ 
kopparigeda nirugu lägiyeru /162/ 


läginaga düroddu daiva disti diye /163/ 
ogurdätu becca puttyere budtujji /164/ 
kopparigeda nirudu daivada mülyela pambada kiccela miyondu baruveru /165/ 


daivada mülye daivada nämogu suttye diye /166/ 
pambada kicce baruve /167/ 
cävadi naduttu untye /168/ 


tarEta dulu pani rattaye /169/ 
ofijji pani pödu, kumbulEda kartukulE siripadogu bürundu /170/ 
kumbulEda kartukulu ’ndu pudaruy dette, /171/ 


päda kausariga arasu 'ndu pudary diye /172/ 
kante pattavu osaya malte /173/ 
adda serasure kattiye /174/ 


daivada nömogu aita singära äye /175/ 
katti nemodu daiva äye /176/ 
iruvärodu nalitte, iruvärode nalitondu baruve /177/ 


kumbulEda kartukuluny tüye /178/ 
kaibäsedu nidani ävarogu mundu paddu kulye /179/ 
daivada mülye baruve /180/ 


padurädy tundu irE pädiye /181/ 
sarambara pori balasiye /182/ 
padurädu katta bella balasiye /183/ 


padurädu taräyida pü balasiye /184/ 
padyurädy kailu parndu balasiye /185/ 
padyrädyu rorika neyi balasiye /186/ 


% 
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nüta ofji bonda koriye /187/ 
mukkolu müji muddE malte /188/ 
kumbulEda kartukulenyu kaibäseddu lette /189/ 


'ndu pandudu tigalada dödu pagitudu tüpaye /191/ 
kumbulEda kartukulu kumbulEda kattapuniku kadaderu /192/ 


kailu kailu bonda kadpädenu /193/ 
bondada kade kartudu tünaga, ugurudätu pasaniru bondod’ijji /194/ 
indofji bütonu äliyere balli /195/ 


'ndu yedatudu göteru yedavina sarikalE; /196/ 
balata göteru balavina sankalE; /197/ 
piravuddu götenu piravina sarikalE; /198/ 


dumbuddu göteru dumbina sanikalE /199/ 

daivonu dindy sarkalE mundu mäligedu baya bannanodu pädiyeru /200/ 
äni pövu nerade kändE deyyarı m&lu meficiddu siri räjanganogu jappunaga, 
deyyanı tirty ingudädy tüyeru /201/ 


deyyäru kannudu kannadukka budperu /202/ 
yenna beri pattudu battuna daivogu mülu iicina baya bannäna tikkundu /203/ 
'ndu kannudy kannadukka budperu /204/ 


ärına kannyda ofiji bottu kanna niru pambada kiccana nadunettigu 
bürundu /205/ 

bürnaga daiva mitty ingudädu tüye /206/ 

Iry däye kannuda kannadukka budparyu? /207/ 


yänuy, tüle, batti rajyogu pöpE ’ndu pande /208/ 
balatu nurkiye yedavina sankalE politte; /209/ 
yedatu nurkiye balavina sarikalE politte; /210/ 


pira nurkiye yeduruna sankalE politte; /211/ 
yedury nurkiye piravina sankalE politte /212/ 
balata kaita sarikalenu kaitu patye /213/ 


tulu räjyodu tüyinäye tüdu meccodu; /214/ 
köndunäye köndudu meccodu pande /215/ 
kumbulEda cävadinu kumbuleda bäkimäragu paddu podi malte /216/ 
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altu rapäyina bairüpunu kanapädi bedyuru cilakodidu nElädu korte RI/ 
äni pövu neradE kändE battedullaya mänyeru beffiananda padavugu mülya 
tappuga bannaga käruda gaggarada danisvara könundu 7218 - 
öy& maga, kanapädiye, namma ulläye pötunäry battery ’ndu katti muttäle 
dakkiyeru /219/ 


ulavuraramanegu düru pöpundu /220/ 
battedullaye sävirana baruven /221/ 
kanapäadi bedura cille ködi adegu baruveru /222/ 


battedullaye kannudu kannadukka buddu serarig ’oddudu deyyogu arike 
malpuveryu /223/ 

ninna mittu ittina sämonu tirtu jäpädu korla ’ndu panperu /224/ 
battedullaye pandi nälayi dondEdävonda mittu ittina sämonu tirtu jäpädu 
korte /225/ 


kanapädidu mäda kattäderu /226/ 
katti mädodu pambada patirüpu nätavodu /227/ 
'ndu terikäyi malyälogu kadaderu /228/ 


boliya cannänada mara tarpäderu /229/ 
pambada patirüpuda bEIE benpädery; /230/ 
katti mädodu nätaderu /231/ 


kanapädidu mäda, periyodidu büdu, kalligedu guttu, /232/ 
palla majjalarantädE, kuppilada cävadi, ulavuraramane /233/ 
arkulada tärıddu kaficikära kütelu mutta arasäyi daiva /234/ 


pattoligeda janandäry, pattoligeda daiva /235/ 
kudikirämada mäganedu kudukana käri kattäye, /236/ 
kudukana kinni deppäye /237/ 


kudikrämada mäganenu ’ndu panpäye /238/ 
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TEXT 17. Aitappa Pambada: Pasna Jumädi, Kulavüru 
Ullal, September 1984 


räyidänı büdudü magrädere balläly ballälu köcä älver& magrädere /1/ 
magurade balläluge piraya yelu yeläre pattu padinäji kariyonü bannägä /2/ 


yenna lekkanti javaneregy madimEda murta karidendu [nJävä yenkulE 
hiriyeru patti poduvuye /3/ 

undi vonasy ölundu kenuverugE [n]Javuländä [nJambadädida büdundu ’ndü 
panp£re /4/ 


[n]ä vofji kälodu panpere räyida büdudu tänandä nädududu naluveru 
büdududu naluverü /5/ 

yenmä padinäji baraganda nanjovu räyida büdudu küdiyery [n]avä katirodu 
ayitä singara [nJätere /6/ 


räyida büdunu jaider& kattedu peraldavulu kadateru ullälyd& gunda mäda onijä 
kadatere /7/ 

kempu guddE badajeda bailunu kadatery [n]avuländä kaläsandadka yerudä 
tärıny kadateruye /8/ 


[ülambädädida büdudu kambulada kattapuniye bannäga köcäluverE mövanda 
marumäly dürogü /9/ 

dürogu ofijä tüpere öye [ü]anner& kändärä [n]JavugE yery nammojji illadE 
binnere /10/ 


binnery barypuni panup£re [njavä portudu köcäluveru öy& marmalE iy& 
kendanä panp£rü /11/ 

batti binneru baruvere baranä binnery barayery iye pölä tenukäyillu 
poggülä /12/ 


niccä madimälE [nJaita [n]älandy panpery [n]Javuländu pindige meläyi udisirE 
tuttyla karandegü /13/ 

karandegu mäläyi banigaru diländudü panupery balättu bala mudi kattulä nicca 
madimälEnu /14/ 


niccä madimälE [nJayita [n]äländudu panp£ru batti binnerugu kärugu niry 
koryttärü /15/ 

käry podi kai podi nidiyeru püjidu bajirodu bannända vorpalE paraderyu binneru 
serE pattu kulludäre /16/ 
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köcäluveru panperu dombugu battina binnerögu dombu käyi sammäna kariyodu 
panperü /17/ 

sammänunduda bokkä balmäna unduda bokkäye yerikulu battina käryä kajjä 
dumbävoduye /18/ 


panpi kajjonu panuyle bälelE panana kajjönu panäde 'ndudu köcälveru 
panp£re /19/ 

korupi daiyarE undä märuppi yeruvü undändu könuverugE korpi daiyaru 
kordudü /20/ 


pötundu märippi yeruvu märudu pötundy panp£ry ittunäne [n]Jadanidu nidanidu 
korodundü /21/ 

[n]äva portudu nädu poyi battereny tarpädery [n]vulända büdu poyi 

ballyayany leppaderu cävadıda nadutändä /22/ 


cävadida nadutu räsı dipädery [nJavulända yelu yelarE pirayada ponnagu 
pattu-y& /23/ 

pattü padunäji pirayada [n]Jänu gatanedu gaditudu barupunundu panup£ravulü 
danändü /24/ 


[n]ävä portudu madimEda niccaya ofija malpadöre bärodu bärä yenumenäni 
oriyappö /25/ 

dibbana räyıida büduddu [nJambädädida büdugu barodu 'ndudu ofija tänu 
panp£re /26/ 


bärodu bärä yenmanäni räyida büduddu [nJambadädida büdugu oriyappa 
dibbana kondudu baruvere /27/ 

madimEda murutä karidundy vora pöyi deyyaru irväröde irvarä pöyi deyyarı 
muttarode bannägä /28/ 


daiva [n]äye deyyarE beri pattönudu baruvene ambadädida büduddu räyida 
büdugü /29/ 

räyida büdugu baruve räyida büdudy kondäna [n]avä räyida büduddu [n]Jävä 
baruv& /30/ 


deyyere beri pattonudu irandilla jananogu baruvena irandilla jananodu [nJä 
voäji kälodu ullerü /31/ 

pinanulla candiräbu settibälu [n]ävä bandimära kambuläda niruda sintedu 
parunamadonjä jaiderü /32/ 
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[n]avä kälodu daiva könuvenä öye pinanulla candrabu settibälE iru dänE 
sintEdü /33/ 

bandimära kambuladä niruda sintedu jaidarä könuväna nidreda parunämodu 
jaidenundu käneveye /34/ 


öy& daivä köndanä bandimära kambulada nirüda parunämodu yäny jaidinu 
panpendü /35/ 

ıranda bandimära kambuladä niruda sintedu uppödci yänu bolli müdudu 
bulpävodända bandimärä /36/ 


kambülägy niry malpavE kambulä korävE pükarE pädäve ’ndu vofija 
panype 'ndü /37/ 

sära mänya bütolenu küdad& kandelu kadyända kortenda särada 
gundimärududu nirandü /38/ 


niry tumbade bandimära kambulagu nirända malpäde kambulä körade pükarE 
vojä pädade 'ndü /39/ 

[n]ä vonji portudu irandilla jananogu baruvenä daivägE öyzye pinanulla candi- 
rabbu settibälE köndärü /40/ 


kambulagu niry malpayE kambula körayE yänändu pükarE pädayE yeriku 
dänindy panperü /41/ - 
kotyadadkadu ofiji nilE nikkü ofji nilE ulläldigu yänu kattävE panp£rü /42/ 


yerypi kodiye korpE [nJainu dinatä cendända nikkundudu ofijä dänu 
panperu /43/ 

kotyadadkadu kutti kadpäderu kula nigpädery sänogu [nJadisala onja tänu 
padadere /44/ 


deppadendü /45/ 


palligu pädpad& pallidä dambevödu deppadenä sänogu pädade kaltegu bängu 
kori mukurinü /46/ 


kaltegu bärigu kori mukuyriny baiyadu kertenä [n]äyenda baiyadu bärigu kori 
mukyriny kaltEdu kert& /47/ 

[n]ainürä jumämädi ’ndy mäyodu kattända maltöna minanigala kariyanu 
kadatt& kulavüra guttugü /48/ 
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kulavüra guttugu baruv£ [nJävä arepi bälegu karepi kafjigu todaygena indu 
dänE söjiga /49/ wen 
kalijigä ’ndu panpery [nJalavoli paficängonodu köndudy tünaga ofije grama 
[nJainuregu dänändü /50/' 


ott& daivä baid& "ndu panperyugE [n]lavuländu batte daivogu dänE ’ndu ofja 
panperü /51/ nl 

cävadida nadutü mutt& tukujjälu bödu ’ndu panpery [n]äva sanogu yeramane 
bödu ’ndu panprü (panpe) /52/ 


kaduräde uläguddedü sänä kattäderu daivögu katte sänodu daivany vokkelu 
malpäderü /53/ 

mäyodu kattu malt& daivä [n]äye tänändu müdayi darmastalä tappunagä 
paddöye /54/ 


paddöye kadyräde ulagudd& ’ndu mäyodu kattylä maltena tirty kattE kattädE 
(katte dönonundü) /55/ 

mittü kadurädu ulagudde ’ndu mäyodu kattulä malt&nä daiva jumämaädi [n]Jäye 
tänuye /56/ 


udipugu kulära guttu, astamanogu kadirädi ulaguddE, yedattugu näga 
bermereny undu maltudu kadirädi ulaguddE ’ndu panpäye /57/ 


l Variante: onji üru nuddälegu. 
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TEXT 18. Aitappa Pambada: Kannaläye, Kulavüru 
Ullal, September 1984 


dennänä dennänä denäna dennädena denna dennäna dennänu /0/ 


[älamme 'ndu pannaga ullery [n]anujövu guru-gE sarapöli näyere-y& /1/ 
[nJappE 'ndy pannäga ulleru ponujövu sonnEgE solilamma deyyäre /2/ 


[nJakulegu undu-gE udippäna [nJätery naluvery settu-gE-kärerü /3/ 
uttü-gE setti-gE, uttama setti, [i]Jäcu setti, [n]äcama settikärlü /4/ 


[nJakulegu piräya yelu yelarE kariyonudu bannaga nalveru settigäreru 
panperü /5/ 
barävu sarävu kalpodü panpery barävu saravü-la kalterü /6/ 


[ylenkulEgu nanända poyyEda baravu kalpödu panpery nalveryu settigärere /7/ 
kadäla bärikkE kadattEru [n]Jakulu düdu-la poyyeny tarpaderü /8/ 


cävadida naduttu poyyEda pantye pädäderu nalvery settikäreru [n]Jakulände /9/ 
poyyEda bärävu kalterü [n]akulu nana vofji baravu kalpodu panperü /10/ 


palayida bärävu kalpödu panperü malloüji pälEda maranu kadpäderü /11/ 
palayida bEIE-la benteryu [n]akulu palayida baravända kalterE /12/ 


nana vofji volitta baravu kalpodu ’ndu panperu nalveru settikäreru /13/ 
müdäyi uddända bottugu kadadery daiyi tärıda kinnoli ofja tarpaderu-ye /14/ 


= 1-1 —_ . 


volin’ändu /15/ 
kattäla kattädery kattag ’ajappäyi voli dideru, kadE voli katteriyeru kodi voli 
mutteriyeru /16/ 


volikky yennEna mafijäla sudavä korpaderu, völEda baravända kalter& /17/ 
baravüdu s[vJaravüudu mälu [nJäya namma narikända yepara säpara 
malpodu /18/ 


kadäla bärikku kadavodu panperu mädäla [nJangadi kattaderü /19/ 
vofjigE [n]Jangadigu nälyu [nJadE nälu bäkiluy terteru nalveny settikärerü /20/ 


voäji [n]angadida bäkily [nJavulu javulida yäpära padaderü /21/ 
magtofiji [hJangadida bäkilda [n]Javulu mukasire yäpära ofijja dipadere /22/ 


7 
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magtonji [hlangadida bäkilda [n]avulu kadalE gödida yäpära pädideny-y& /23/ 
magtofji [n]angadida bäkilda [n]avulu karbada yäpära pädideruye /24/ 


yäpärodi säpärodu mely [ü]äteru settikärery narik ’'ända nana ofji yapärä /25/ 
gattäda talEvügu pövüdu panpeny yerlEna pidi-gE deppodu panper& /26/ 


mallofiji mädi-gE cirävu polpaderu varanuny yenikE gantu gatyerü /27/ 
tannoäiji [nJarammanEgu baruvery settikärerü kongänädu nanded&sa 
panyuppunü /28/ 


cendEgE cimulla panpuna [n]aramanEgu baruveru [nJanigärE siriye 
pulyakända lakkuderü /29/ 

tarEkkennE pädiyeru meykk ’ennE püjideru yennE püjidu solamana oAjo 
[n]Jäterü /30/ 


mailEgE mätudu madiye tuttuderyu tafiiana unupu vonasy malterü-gE /31/ 


wm me 


gattäda talEvügu baruveny settikärerü gattägE bottüla mälariyeru /33/ 
[n]ävonji porutügü [nJava [n]avulu-gE näly sävira yerulEny deronu 
barpärundu /34/ 


yerütta kannäde nälu sävira yerulEny d&röny mötonudu bannagä /35/ 
naluveru settikarery yerutta kannadanuy tüperü Öyeye yerutta kannada köndanö /36/ 


oluttüdy barpune yiye ödegu pöpune panpery setti-gE-käreru [n]akuländü /37/ 
öyappä bälElE kendära nikulu yeriku dikku muttundu disE [n]aliyölü /38/ 


balyJidundyu yanända kannu töjana räjyogu kebigE könana simEgu popunindü /39/ 
panpenä yerütta kannäde settikäreregu settigEkäreru kenuverö /40/ 


ninnägE nälugE sävira yerlernu yenikulegu korodundy panperü /41/ 
varanuda gantuny settikärery yeruttägE kannadägu korutterü /42/! 


ninnä yeruleny yenikulegy korydu yiye yerikulottigE barodündu nalveru 


settikärery panpery /43/ 
[nJävanda nälugE sävira yeruleny d&röny mötonudu barperü /44/ 


1 Var.: yerutta ballunu kannade settikäreregu koritte. 
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tulu räjyagE gattägEya bali oluppa jäpponendu känuverü /45/ 
kolarude jattunda kölüru kokkE subräya devery budayeru panperü /46/ 


ottundala sattündala naduväla nalpä mudiy& kandadalpa yeru kondu jappodu 
panperü /47/ 

naduväla nalpa muditalpa yeru kondu jappuvery nalvery settikäreru 
[n]avuländü /48/ 


nälügE sävira yerulönu pidigEnu naduvala nalpa mudi kandadavulu /49/ 
kattudu pädideny nalvery settikäreru [n]ävoniji porutügu pösändü /50/ 


pösända velyala [n]ätundu [n]Jakulegu nalveru settigEkärerü /51/ 
s[vlamigE nandödi ponufijöve illade nalyveru settikäreru baruveru y& /52/ 


öyappa illälu öluyappa illaly 'ndudu ofija settikärery könyuveru-ye /53/ 
yenkulegu käyärongu kärägE budärogu illu korodindu onja könuverü /54/ 


[n]Jävofjji porutugu svämi nandedi ponufijovu näluvery settikärereda 
panperü /55/ 
öyappa bälElE, öyäppa bälElE, dumbugu dumbina kälodu yänändü /56/ 


budärogu illula korutuji yänu käyäronigi kära korytuji panperu /57/ 
nadettu bövana undu bälElE vonasugE pafcämrita pöle /58/ 


kalloäji maräyidu käyironka päduderu kaikäry küli mönE nedile /59/ 
püjedu bäjirodu bannandarpala pädideny naluvery settikäreru kulluderu ye /60/ 


[n]avofji porutudu cävädida naduttu nänä pantya [vJofija pädideny y& /61/ 
nadettu bövanony kondödy svämi nandedi ponunjövu nalvery settigärerugu /62/ 


balasuvery [n]avulu nänä [n]Javulu [nJalettu underu perudu kaiye dekkiyeru /63/ 
perudu undery [nJalettu-gE kaiye dekkiyery nalvery settikäreny [n]avuländü /64/ 


öyeye svämi-gE nand2di ponunjöve ificina vonasy yerikulu kilugu untujäye /65/ 
mälugu uniyerE ijjindyu panuppery naluveny settikäreru [n]avulandü /66/ 


[n]Jävonji porutudu nänä svämi nandcdi ponujevuge panperü /67/ 
yenkulena nälugE sävira yerulu naduväla nalpa mudidavulyu känande /68/ 


naduväla nalpa mudi kandadavulu yErulena pidiyE tambu kaittändu /69/ 
irända yerikulena yerulena porulu tüyerE barodu ’ndu ofija panper& /70/ 
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öyäppa bälElE, nikulugE dumbatta pöle, yäny piravatta barpE 'nd& /71/ 
nikulen ’ottige yänugE battunda [nJälikärery [n]ali ofijja panberü /72/ 


pöligEkäreny pölila panbery ’ndudu ofijja ponufjövu panpundü-u /73/ 
terikäyi illula pogguverugE svämi nandedi ponufjövu pindigu mälayi udi 
sırEy& /74/ 


pindigu meläyi udi sirE tuttuyeru kärandEgu mälayi bangary diteru ye /75/ 
niccägE madimmälE [nJayittäla [h]äterya dumbugu safigata piravugu päsadi 
diyeru /76/ 


balatta kayittu bollina gejjEttu patyeru yedattagE kaittu ponnE tatra y& /77/ 
ponnägE tatura pattonudu [n]Javulu naduvala nalpa mudi kandadavule /78/ 


baruven [njäva svämi nandedi pofjövu nälugE sävira yerulEna porulunuy 
tüyere /79/ 

svämigE nand&di ponufjevug ’avulu kulyErE kuntala malagyErE maficavu 
malpadere /80/ 


naluveru settigekäreru malpadery [n]äva porutudu svämi nandedi /81/ 
svämiyE nandedi ponufjovu [n]Javulu yerulena porulu ofija tüterü /82/ 


nälugE sävira yeruledavulu yeradu yerulu ofjja undavu /83/ 
cennägE manigälE, celuvä räya panpuna yerulula ofijja undavu /84/ 


mundödu kodyegE, bimpudu bulave nälyu kära sonambulla yerul "ändü /85/ 
[n]äva ofji porutüdu sämi nand&di pofjövu nalvery settikäreruda könuverü /86/ | 


nälugE sävira yeruledavulu yeradu yerulula ofja undavulu /87/ 
[n]avofiji yerulena kiraya yeriku panodu ’ndu ofija tänu panpere /88/ 


dumbina [n]Jajjögu sävira varany piravina [n]ajjogu savirattonji varanu /89/ 
korodu ’ndu nalveryu settikärery panpery -[A]äva porutudu tänändE /90/ 


yerükka manükka voppinejji [hJavulu svämi nandädi poijövu köpodu ye-e /91/ 
köpödu korädodu jattonudu baruveny [n]äva kulavüra guttugu y& /92/ 


kulavüru guttugu baruvery [n]avulu jumamadi cävadidu untyer& /93/ 
öyey& jumamadi, köndana [yJiy& nanıma jattigu [üJäpuna yeradu yeruländü /94/ 
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yerädu yerula undandugE [nA]avulu yerukkä manukkä oppujji /95/ 
oppädu iyända korodundu [n]Javulu sämi nandedi ponufijövu kulära guttudu 
ye /96/ 


cävadida naduttu untudu [njavulu jumamadigu [n]arikEndä malpuvenu /97/ 
[n]ävoji porutüdu yeruttagE kannade nälu sävira yerulenu nirandu /98/ 


nirugE pariyerE särada gundi märugu deronudu ofja baruve ’'ndu /99/ 
malla oji [n]JattEgE padävu kadatte yelya [n]attE padavunu jayide ’ndu /100/ 


särada gundigu yerulenu niru paruppavuna samayodu tänandu /101/ 
[n]Javane porutüdu jumamadi [n]Javulu nälu sävira yerulenu kalländü /102/ 


kallugE malutena nänä [n]avulu [nJäva porutudu [n]ävonja panupe ’ndu /103/ 
yerütta kannäde panuppena [n]avulu öy&ye jumamadi kendana iye /104/ 


yennoäji yeruleny kallula malta yeriku däne ’ndy kenuve / 105/ 
nikkända yänygE däveregu voru muttu yelye bütolegy voru muttü /106/ 


mallEla iy& ’ndy panupena [njJavulu [n]äva yerutta kannadanu mäyändü /107/ 
mäyäla maltena agarida mädodu nikky kalla jiddE kadpavE /108/ 


kattöri maficavu yänyla pädävE yeda kallu balla kallu pädavE /109/ 
[n]ajigE guttüdu müji guttu nikku müji guttu yeriku 'ndu panpendü /110/ 


[n]ävofjji porutudu [n]Jagarida mädodu kalla jiddE kadpade katteri mäne 
'ndü /111/ 
mänEgE pädädu nänä [n]avulu jumamadi [nJäye tänändü /112/ 
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TEXT 19. Aitappa Pambada: Käntöri Jumädi, Panambüru 
Ullal, September 1984 


... borigindudu ... /0/ 


bollüra guttudu ullery [n]Järända devu pünjeru ullöra /U 
devügE pünjeru tanna ofji daivogu jümamädigülä nemogu /2/ 
jumamädi n&mogu dinabara ditery [n]ävä devü-e pünjenu /3/ 


bollürä guttüdü /4/ 


jumamadi n&mada sannäya kondödu barodu yeriky 'ndy panpera /5/ 
bantuväla pentegu pövodu ’ndu panpery [njäva [njangärE siriye pulyofiji /6/ 
pulyöfiji kändEla lakyeryu devu pünjery tarEkennE pädyeru /7/ 

tarEkennE pädyeru meyikennE püjyery yennE püji solumana [n]Jäteru /8/ 


mailE mätudü /9/ 


madila tutyery [üJäva katirodu [nJaita singaro [n]ätera /10/ 

[n]Jarigäyi sarappoli murigäyi sarappoli ditery bolli katti bettala patonudu 
dänula /11/ 

bollüra guttunu jaidery [n]avulu bantuväla pentegu baruvery /12/ 


bantuvälä pentege /13/ 


bannaga [n]avulu [n]a onji kälodu ullälu sülEgE siddula /14/ 

sülEgE siddula d&vugE pünijerenu tüpaly [n]änä [nJalula /15/ 

kannöfiji' sonnEdu kaitonji pagurudu leppuvalu dävugE pünjerenu [n]äva 
siddE avulu /16/ 


[n]ävändä devug£ /17/ 


pünjeryu baruvery sülEgE sidduna [n]aramänEgulä baruvera /18/ 
sülEgE siddula kaikärygu niryla koruttaly [njäva püjidi bäjirodu bannanda /19/ 
bannandarpalE budpadalu dövugE püfijereda panpäly irända oluttü barpuni 


1 Die Aussprache des Doppelnasals in kannıy bewegt sich zwischen retroflexem und dentalem 
Nasal. Ich habe mich hier für die Aufzeichnung als Retroflex entschieden, die auch der am 
weitesten verbreiteten Aussprache des Wortes entspricht. Die Tendenz zur Dentalisierung, 
ganz deutlich z.B. oben in dem Wort yennE, scheint eine idiolektische Besonderheit des 
Informanten zu sein. 
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devu pünjerE /20/ 
ödegu pöpunändu könuvalu [n]avulu yanyu bantväla pentegu jumamadi 
nemada /21/ 


jumamadı n&magü /22/ 


sannäya koneyErE pöpüni 'ndydu panupErugE devula /23/ 

devula pünjeru kadE ofji [n]Jangadigu kodE ofijji börula kanayErE /24/ 
pöpuni ’ndu panp£rü /25/ 

[n]Jä ofji portügu sülE siddula panpäla öyeye& devu pünjerE köndara irylä 
yanyla ofijäta /26/ 

ofijjata cennegE cäduranga gobbuga ndudu sülE siddu panpälu devugE 
pünjereda /27/ 


[n]ä oäji portüdü /28/ 


[n]änä sülE siddu [üjäva bollina manEge bangarina käyı kondudu barpala /29/ 
öyeye devu pünjerE käöndara nettu iregula yerikula dänE solpu gelpu 
panpäla /30/ 


yänändä sötEndü /31/ 


devugE püfjerE yenna ofji []aramanE irugu panpalu yänu küda Iregu ’'ndu 
panpala /32/ 

irända sötaruda Irena yeccidu meyitu ittuna yenku 'ndu panpala iry küda 
yenku 'ndu /33/ 

irugE küda yeriku 'ndy panpälu sülE siddu [n]Jälu dänanda /34/ 


[n]ä [vJonjı kälodü /35/ 


bollina manEgE barigarina käyi sariye ofija dänu poyittala /36/ 
söla onji ködiny devuge püfjeregu ditalu gäludä ködinu [nJälu ofija ditala /37/ 


ofjigE [nJätödü /38/ 

devugE püfijjeregu poriyanda maltalyu devü püfjeruna [nJangäyi sarappoli 
mungäyi sarappoli /39/ 

sülEgE siddula gettondaly [n]avulu raddanE [n]ätodu raddanE poriyända 
maltalE /40/ 


devugE pünjerenü /41/ 
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yeccidu meyitty ittuneny sülige malutäly sülE siddula /42/ 
müjäne [n]ätodu müjigE porila malytalyu dävu pünjerenu /43/ 


[n]Jä vonji portudü /44/ 


jumamadi n&mogu gaggära dipundu devu püfijery barodu ’ndu panpera /45/ 
[n]ävanda [HJavulu devuge pünjery gaggarä divadu yänyu barpE ’nde perappa 
mäni kadappuduvera /46/ 

ända [rjavulu kuda ofji mänila kadadöry daiyavä jumamädi /47/ 

kattigE nämodu [nJäpe ir barodu ’ndu jänala kadappuduvery [n]Javulända /48/ 
[n]ä vofji mänyagu perappa [h]Javulu mugala y&radu yänu barpE ’ndu panperu 
devu püfjery /49/ 

[n]Jä vofji portudu [n]Jäna sülEgE siddugE devu püfjerenu suligE püra 

maltala /50/ 

mandEla gisayalu kandelu kadyala koruttalu püta tötogüla /51/ 

ofji pundi bonyala tarEku pädudu devu püfijereny pütta tötogu niru 

tumbavalä /52/ 


[i]ä onji porutüdü /53/ 


JumamädigE kuda ofiji mänila kadapüdudena [nJavulu /54/ 

devugE püfijeru barodu ’ndy bannaga [n]äva devula pünjeru [njäava onja 
baruvera /55/ 

[n]änE oäji bäkilu budutteru [n]Javulu kurugE bäkiludu poggudera /56/ 
[n]ä vöhji porutudu devu pünjerEny jumamädila leyidena /57/ 


öyeye devuge-E /58/ 


püfjerE kendara iregu yenada priti kammi [yländu Iregu /59/ 
bantyväla pntEd’ ittuna sülEgE sidduda mökE iregu yecca [n]ä [n]Jände /60/ 


yanändä ini muttü /61/ 

ıregu [n]jäva sukata gandala koruttE yanuy iregu /62/ 

iniddy Iru yeficända iregu sorgada bülya yäny korpuni pattulE 'ndudu ofija 
panpala /63/ 

pattylE 'ndudy panupena jumamadi [n]äva devugE pünjeru /64/ 


kannud& kadudukkö /65/ 
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buduttery [ü]avulu [n]äva kälagE pötundy [n]änä magury dinakala ofja 
bayidunda /66/ 

[n]ä vönji kälodu barigeru mEla [n]äva bangerE dandu töjunda /67/ 

devügE püfjeregu töjundu [n]Javulu dandula sädya malperE yanända pövodü 
panpenu /68/ 

danduda sannaya döduyeru [njJavulu [üJadedudu [n]addana deyideru [n]jänä 
[n]avulu /69/ 


[n]ä vonji porutüdü /70/ 


bangerE dandugu baruveru dEvugE pünjeru dandugoäija säduvera /71/ 
[n]Jänä portudu jumamadi [njäye devu püjjereny samvara ofija tänu 
malpuvena /72/ 

[n]ä onji kälodu samvära maltena d&vu püfijere rundonu tannoäfiji berikk& 
kattonudu /73/ 

[n]a vonji kälodu devugE pünjenu ijjeru 'ndudu panpera /74/ 


[n]änä bollürü /75/ 


guttüdu [n]Jäva jumamädigu [n]äva parvada mecci korutera /76/ 

bollüra guttugE tappunaga [n]avulu [n]änä jumamadi baruvena /77/ 

[n]ä voäji panambürü /78/ 

säräla pattodu kondena jumamadi särala pattada daiva ’ndu ofija tänu 
panpena /79/ 

[n]Jäna [n]avulu [nJabbagu däraga panuppina ponyfijovu ullera /80/ 

akyulena kälodu mäyada pära pädiyena pädudu mäyodu kätilenu keriye /81/ 


[n]ä vonji kälodü /82/ 


panambüra särala pattödu [nJätena [nJäva jumamadi [n]äyenda /83/ 


2 Variante: kannajeddy kaidu deyideru. 


3 Bei einer weiteren Rezitation lautete der Satz: bollura guttudu mäyada katilegu mäyada 
pärala pädiyena. 
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TEXT 20. Sammlung MÄNNER: Käntunekri Bhüta 
MÄNNER 1886, 11 (Text 7)! 


mäyedy’ padävu battundu, panambüru sthänoda vattegu mäyada padävu 
vandundu, panambüru särälu küdiyeru, panambüru büdudu küdyeru /1/ indoäji 
padävu battundunduy pandudu södane tüyery, /2/ södane maltudu mäyeda pettigenu 
mäyada padävu tumbädu panambüru büdugu tumbäyeru, /3/ cävadi nadutu 
diyeru, /4/ pettigeda bäyi jatteru, /5/ tüyinäya kanny pudändu, kennäya kebi 
pudändu, /6/ panambüra käverappe yeccidu bante barte, /7/ indu däne cödika 
kaliyuga andudu alavali paicängodu könderyu, /8/ mäya padävudu battificitti bhüta 
panambüru büdudu gojjara bannäkulegu barikyu barigäru kuloku Singäro vattificitti 
bhüta batte, /9/ battifcitti bhütogu sänogu päne bödundu pande, /10/ büdda bertale 
säna kattudu vokkeläye /11/ 

panambüra säla patta tappunaga addanda tude kadate, /12/ piriya paiyyara 
guddedu äye, /13/ piriya paiyyara guddeda sthänondu dettonde, /14/ ainüdala patta 
tappunaga säyirogu battundu nele äye /15/ mafjunätha devere völaga malte, /16/ 
mafijunätha d&veru tarävuda dävere alakeda bermeru padinälu mande daivangulu, 
säyirodu aivery bhütongulundu panupäye, /17/ säyiro pattäyifcitti päne padoyi 
bottudu sänogu päne bödundu pande, /18/ säyirodu aiveru bhütolu säyirada satye 
andudy panupäye /19/ 


1 Transliteration von H. BRÜCKNER. 
2 mäyE ist hier wahrscheinlich eine Variante von mäya. Vgl. MÄNNER 1886. 


Text 21 357 


TEXT 21. Aitappa Pambada: Balavändi, Perra 
Ullal, 10. 9. 1984 


dennä dennä denä dennä, dennä dennänä dennänt 
denä dennänä denna dennö, denä dennäni /0/ 


mangara mänye mädödavulu bälöndrarasu movändaravatte /1/ 
tottiludugE yeranägala pantuna parakE ’nduye /2/ 


mädavürugu mälingesvara dEvere talokü pantundü /3/ 
barigarina bälEgE bollina tottilü [i]andEda peru pundi panave /4/ 


[nJakkajo mämäjo kälodu pantuna parakE ofjä dänyu undändü /5/ 
tenukäyilludu kallä kalembidu combu sitäli /6/ 


combu sitäli pattEdu baredduna parake ofijja dänu undü ’ndü /7/ 
[nJaine kondödu sädya malpErE [n]ävä mädavürug& /8/ 
mädavürugu mäling&svara devere talokü pötinäye /9/ 

tütinäyege yeryu yerori ulle 'ndu könuvere /10/ 


näde dödifja yelenilE barikede satya bannaye sadira näduvändü /l1/ 
ulle panpere [ü]äye yittinäde onje völe-ye /12/ 


oje völegu ofije mäni kadavodu 'ndudy [AjappanE [nJäpundü /13/ 
müdaye uddända bottugu kadaderu dayi täridü /14/ 


daye tärida killolE barpaderu müdäyi [n]Jantara uriye dombugü /15/ 
katta budpäderu paddoye paniy& dombugu volenu kattader& /16/ 


kattag "ajappayi volinu deydery kade voli katterdery kodi voli mutteruyerü /17/ 
volikku yennEna mafijala sudavö [n]Jafca korpaderü /18/ 


tanna büdena [n]ävä rangoji völE barepi rarigoji senavänü /19/ 
galige sarikyegu leppädery bäyida [n]accara völedü /20/ 


bäyid ’accara völedu barettery völedä vödigE vödiyerü /21/ 
undi vonasydu tuttudi gariyodu galigE sarnkyegu barodu panpere /22/ 


[n]äva völEgE kondo pöpi völEdä bagganu leppäderü /23/ 
völEda baggegE sambalogu pannaga mundE buttige& /24/ 
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buttigu pannaga inde [n]äye völEda baggagu sädigu sambälö /25/ 
bafijigu bätane korter "avulu völEda baggada panpere /26/ 


indoäji völEny [n]ädi dödinja yelenilE barikegu satyä bannayagü /27/ 
sadura nädugu korodu ’ndudu panpere [n]arasü /28/ 


völeda baggE völeny serangudu kattonudyu vofijo baruve Andü /29/ 
marigara [n]JaramanE jaid& [n]äye attarada bailu kadatt® /30/ 


[üJampakattEgE södiguddE kadattöna völeda bagge ändö /31/ 
mitta pöntegu javulidarigadi kadatt& bagye /32/ 


kadira mafijunäta deverE talonu kadattena völeda bagye äye /33/ 
bikkunu näyiga kattE kadatte völeda bagye /34/ 


kuduppu kokkE subräya deverE tälony kadattena völeda bagye ändü /35/ 
vömafijjürugE kombiyanE [n]afca kadatte /36/ 


mülüru müdadäya säna kadatte [ü]addoüiji karikattany kadatte ändu /37/ 
[nJadi dödinja yelenila barikegu baruve völeda bagge /38/ 


[ü]äva portudu nädu [nJavulu sädakada garodidu vonji kundagE /39/ 
nalpa jökulegu kölata sädaka sädave nädü /40/ 


[n]äva portudu völeda bagye [n]Jaccarada müji dani kordu leppuve ändü /41/ 
[n]äva portudu nädu [n]Javulu köla sara untade& /42/ 


mänya soröny tekkäde avulu sadakada garodiny vonjö budte ändü /43/ 
[n]ade dödifja yelenilE barikegu baruve nädü /44/ 


[n]äva porutugu völEda bagye seranguddu völeny girutudu korute ändü /45/ 
völeda vödigE vödiyE nädu undi vonasudü /46/ 


tuttidi gariyodu galigE sarikyegy barodo 'ndudylä barettundü /47/ 
nädu [n]avulu terikäyillugü baruv& nädü /48/ 


kallu kalembida bäye vodette najippa mulatta kängina pattänü /49/ 
dette nädugE tärida gujji guntogu göt& /50/ 


tanna sontogu balangE [nJavulu [n]Jäva portudu nädu dänändü /S1/ 
dumbudu nädugE piravudu bagge baruveru däne /52/ 


RER EEE EEE ENDE RIERAEBBEN EEE BE 


NZ 


Text 21 359 


mangara [n]arasu [h]aramanEg& baruvery öye [ü]arasu iry köndäro /53/ 
yenku dänEgu kärya kajjodu völE kadadare /54/ 

öye nädü Öye nädü mädavürugu mälingesvarü /55/ 

devere täloku pöyErE nikku dänE sallu könvere /56/ 


öye [nJarasu öye [n]Jarasu yany dumbugu dumbina kälogü /57/ 
dumbugu dumbina kälodu pötE ittE yenkü /58/ 


kanna sälEta kammi [njätundu kära nadapu untudundu panperü /59/ 
[n]avä portugE näduda [n]arasü panpere [nJavule /60/ 


yenna [n]Jakkajo mämäjo kälodu pantyna parakE ofija undändü /61/ 
[n]laine kondödu sädya malpodundu näduda panper& /62/ 


öye [ülarasü öye [üjarasu bolle kudurE boludu sattigE /63/ 
yeniky panpina nädu [A]Javulü mutte tämarE /64/ 


mutti tämärE nälä pallenki irege [ü]arasu ’ndu nädu panupe ’ndü /65/ 
dandyE singära malpadeny [n]avulü [n]Jarasu parakenü /66/ 


parakeny [n]ävändä kallä kalembiddu deidEry dandedu diteru /67/ 
dandedu völegä [nJäteru [nJarasü näduna bolli kudurE-y& /68/ 


bolle kudurE bolludu sattigE [n]Jäva untäderu [n]avuländü /69/ 
[n]ävä portudu nädu [nJarasuda [n]Janca panupe& /70/ 


öye [nJarasü öy& [nJarasu yäny mangarodu maltuna kattu-ye& /71/ 
mädavürudy pirpuni mädavürudu maltuna kattu mangarodu-v& /72/ 


pirpunindudu nädu [njarasuda [nJafca panup& /73/ 
kallu tüyinalpa püvü pädayE muggulE tüyinalpa kaiye mugyäye /74/ 


panupe nädugE [n]arasvä nadu marigara [n]aramanE jaiderü /75/ 
[n]Jattarada bailu [nJampäkattE sedöguddE mitta pente-y& /76/ 


javuledangädi kadattöru kadrä mafjunätä devere /77/ 
mafijunäta dävere talokku bannaga [n]Jarasu naduda ofijja panperü /78/ 


öy& nädü öÖye nädu kadra mafijunätö /79/ 
dävery pandunda mallE kudurEddy jappula parakE pädla panp£rü /80/ 
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öye [Hjarasu öye [n]Jarasu yäny jappaye /81/ 
parakE pädäyE kadrä jögi deveregu kaiyyE muggyayE panpe ’ndü /82/ 


[nJarasu dandeddu jaideru parakE pädyery kai muggyerü /83/ 
kadra manjunäta dävere talo kadatteru bikkuru näyiga kattE kadatterü /84/ 


kudupu kokkegu subräya deverE taloku baruverü /85/ 
[n]ävä portugu [n]arasu panpery öye nädu kudureddu jappulä-yö /86/ 


parake pädundu näduda pannagö nädü panup& /87/ 
öye [nJarasu öye [nJarasu muguli däntina däveregu yänu 'ndü /88/ 


muguli däntina kokkE subräya d&verege parakE pädaye /89/ 
kaiyye muggyaye ’ndu nädu [nJarasuda [AJanca panype /90/ 


[n]arasu dandeddu jaider’avulu parakE pädiyery ganda pursädo patyerü /91/ 
danded’ölega [n]äteru [ü]Jarasvä nädvä baruverü /92/ 


vömafijürugE kombiyane kadatteru mülüru mudadäya sänodalpa bannögü /93/ 
[n]arasu näduda könuverug& öy& nädü /94/ 


[nJadi dödinja yelenilE pannaga olpa panla nädu panperü /95/ 
[n]äva portugu nädu panpe öye [nJarasu köndarö /96/ 


näde dödifja yelenilE barikkE pannaga pudarugu mallE kadarugü /97/ 
yelli [üA]Jarasu pönaga pöyi bannaga panpE iregü /98/ 


gurupura urd&svara d&verE salonu kadatteryu [n]arasu näduvä ’ndü /99/ 
naggi d&vigE mata kadatteru mijära [n]Jangadi kadatter& /100/ 


mijära [n]angadi mijära pädE kadattönu ofija baruverü /101/ 
tödara pädegu [nJarasvä näduvä [nJanca baruverü /102/ 


tödara pädEgu bannaga [nJavulu dombu 'ndu [nJasariyeryu nirelundu 
besariyerü /103/ 
ratna kamböli [n]adikkyu pädyery tödara pädedü /104/ 


tafici büdudu käyida portu karippunaga [n]Jäva portugu dänandü /105/ 
tödara ponnülu tödara pädegu domb& bäru meduppere-y& /106/ 


Text 21 361 


baruverugenä [n]ävä portüdu näduny vofija tüperü /107/ 
nädugu kapila kattuveru tödara ponnulu dänu-y& /108/ 


naduna bafijidu karlu ijji pongarEda maratu tirlu ijji 'ndü /109/ 
panpeny tödära ponnulu [n]ävä porutugu nädü panpe /110/ 


tödara ponnulE tondo mäkatE tüleye [nJarasü panp& ’ndü /111/ 
tödara ponnulEna kannudu kölumayi tapperE ijji /112/ 


kälu näyida pirikanudu naraka tappErE ijji 'ndu nädu kapi kattuv& ’ndü /113/ 
nädu tintina baccireda umbudEny tödara ponnulü /114/ 


voitta pattägE bürdu tinpa nädu lekkantina sant&si yenkulE bafjidü /115/ 
kodipodu ’ndudu panuper’avulü [nJävä portugü /116/ 


dombu [nJarattundE gätu bijundu [nJarasva näduva ofijä baruverü /117/ 
bedura mammäyi talony kadattonu baruvere [n]Javulü /118/ 


näda bayila bäkitimärude bannaga [n]arasu onja panup£erü /119/ 
öye nadü öye nädü kudurEddu jappulä-ye /120/ 


näda bayila bemmere pandunda mallEyä nadu kendanä /121/ 
kudureddu jappula parakE pädula 'ndu nädugu pannagä /122/ 

öye [n]Jarasü Oye [njarasü yanu kudureddu jappaye parake ’ndü /123/ 
pädaye panpenä [nJarasugu nädü näda bayila bemmeregü /124/ 


candi kömana tuttudu püjE malpuna bemmanB [nJävändü /125/ 
kakkEda madEgE tinpuna däveregu parakE pädäye /126/ 


[n]arasu dandyedduy jayideru [nJavulu parakE pädyeryu ganda pursädo 
patyerü /127/ _ 
dandEdu völega [ü]JätErygE [n]äva portugu-y& /128/ 


nada bayila bemmer£ [nJavulu nädugu bäsela diterü /129/ 
pönaga pöla nädu bannaga balände [ü]Jaica panperu-ye /130/ 


näda bailä bemmere talony kadattery [n]Jarasusva näduvändü /131/ 
lädadennänä kadatter’avulü mädavürugü /132/ 
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mälingösvara devere taloku baruvery [n]arasvä näduvändu /133/ 
kondu poyi parakEny pädiyer’avulü perappä pijirondü /134/ 


baruveny [n]arasvä näduvä [n]avulä näda baila bäkitimärugü /135/ 
bannaga [n]avulu [ü]Jarasuna dandyE dumbu unduve /136/ 


näduna kudrE piravatta undu [n]äva portugu näda bailä ’'ndü /137/ 
bemmen bädofiji brämana v&södu baruveny nädunü /138/ 


näduna kudr&da kadyanodu pattuveru [n]äva portugu nädu panupe ändü /139/ 
öy& brämanä öy& brämana yenna marlu kudre-y& /140/ 


toripundu cillündundu panpe nädu kudrege cabuku ofijja padvE ändü /141/ 
torittinda toripädu cillunda cillädu panpundu brämane /142/ 


kudureda kadyänodu pattudu [n]Javulu müji muttu dumbu müji muttu 
pirandü /143/ 
kudurenu voipundu [n]Jävä portudu näda baila bäkimärudü /144/ 


täridätugE yettarogu dülu dompode ofija lakkundü /145/ 
näduna kudrenü näda baila bemmery kallu malter& /146/ 


näduny mäyäla maltravulu [n]äva portugu [n]arasu pirändü /147/ 
pijirduy tünaga naduna kudurE nädü ijjändü /148/ 


[n]äva portugu [ü]arasu panpery öy& näda baila bemmerE /149/ 
nädu maltuna tappu ittundü yäny maltuna oppu ittünde /150/ 


näduna kudreny kallu maltarı nädunu mäya maltarü /151/ 
nädugu däne ’'ndu [n]arasu [n]Javulü bemmerda kännogü /152/ 


deveregu voru muttu yelli panpery bütolegu voru muttu mallE ’'ndu 
panperü /153/ 
nädugu voragE pala kortery näda baila bemmere /154/ 


dennäna dännana dennana dena 
denna denna dennana dennani /O/ 


nädäge baila bemmere riammelodu [i]Jävanda nada kally pädaderu /155/ 
[n]ä vofji porutugu baruvena daiva [nJävä bappanädu jetterogü /156/ 
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bappanäduy ulläludi riammeleda kalla mundE kattiri manE pädäderü /157/ 
innofji talalä yittunda uppadu ’ndu panyupe yänu malla räjyandü /158/ 


katilu durugagE paramösvari devere nammelodu [n]äva dänu konde ’ndü /159/ 
katiludu duruga parmösvari d&vere nammelodu konde daiva [n]Jäyendö /160/ 


indönji talägE yittunda uppadu panpe yäny malla räjya tupE ’ndü /161/ 
purälugula baruvena [n]avulu purälü ulläludi nammelodü /162/ 


kallägE mundägE kattade [n]avulu katterigE mafcävu pädade /163/ 
[n]avöniji kälodu baruvena daiva yäny malla räja tüpE 'ndu panpE ’ndü /164/ 


kinnigE majalugu baruvena [n]avulu kinni majaludu untudu tünaga 
dänändö /165/ 
yenkända yögya nirugä nirelugä yögyäyina tala bödundu panpEndö /166/ 


märi bottu bemmere riammelogu baruve [n]äva portudüläa panpe ’dö /167/ 
ofjigE kundägE padinenma kölugu daivagyu cävadi ofja tänu kattäde /168/ 


[n]ävägE nägaga bemmerenu undu malutena kinni majaludu dänändö /169/ 
mäyödu kattyula malutena daiva örige bemmery müvery ulläkulundü /170/ 


panpädena [n]äva kälodu daivagE balavandi dänandü /171/ 
näluge kammagE kandelu dompodu /172/ 


ofjige kattiri maficavudu yerutare /173/ 
yeccagu korley& [n]Java [n]Javulu panperü /174/ 
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TEXT 22. Venkappa Pambada: Baländi (Sammlung CLAUS) 
1975, Transliteration Viveka RAI' 


denna dennäna dena dennäna dennäna ä /0/ 


mäni mangärödu ulleruge-ye /1/ 


tangaju mämäju kälödayä äyä /2/ 


bangärudä bälE bollida tottilu /3/ 
pandydi parakE undü /4/ 


avenu konodu sädya malpodu panperü /5/ 
sädida antü gontü ittinäye köninäye pindinäye /6/ 


yeruye tütunäye& pötunäye /7/ 
adidödinja guttudu nädü uley& /8/ 


völEda mänida nädugoäji völE kondü pövodinderiyä /9/ 
völE barepäyery völenyu koriyeru völeda mänidä /10/ 


galigE sankEdu völEnyla äye kondu pöpeye /I/ 
völE kondu pöyi mänida beriye baruveyä äye nädudE /12/ 


sölugu solmE sandäye /13/ 
arasü panpery battineddändü /14/ 


nädü 1 asary taggäla besarögü /15/ 
asaryı täggäye nädüdE b£sara nilpüvedE nädu äye /16/ 


däye völE bareyarıgE däyegu mäni yenkula kadadarü /17/ 
dänE kajjödu käryadeniku mäni budiyarü /18/ 


vö vö yenklenä iriyakule kälodu panti parakElä undodö /19/ 
ainy kondodu pövodu pandudu panperäry /20/ 


madavüra deveregy panti parakenu sänge malpodü /21/ 
tütunäye pötunäye I nädö kendanö nikku dänE ävodu nädo yeye /22/ 


1 Zeilen- bzw. Satznumerierung und Übersetzung von H. BRÜCKNER. 
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bolli kudurE yerikudE ä pallerki sattiya dandigE /23/ 
ävodu iregü pande nädü /24/ 


a pallenki satya dandigE maltery arasulu /25/ 
äru malteruy& arasulü /26/ 


satya dandigE pallerikidu arasulu kulyeru /27/ 
bolli kudurEdu nädu kulyeye /28/ 


kullondu mädi marigära kadaterü /29/ 
ampakattE kadateru /30/ 


kadra mafijunäta dövery mallE /31/ 
kudurE untavulä i jappulä parakE pädugä /32/ 


ı nadö parakE paduga nädö /33/ 
mafijunäta döveru mallE pand£ry arasulü /34/ 


jögi purusäna d&veregu parakE pädäyE /35/ 
kayi muggiyäyE pandöde nädü /36/ 


arasulu onja d&veregu parakE pädiyeru kayi muggiyeru /37/ 
kadri mafjjunäta sänidyono budiyerü /38/ 


nantüru bikamekattE patyerü /39/ 
kulyärada pänteny kadatydu onjattalä kudupudü /40/ 


subräya d&verE talot& bannagä /41/ 
öye nädo ı köndanä panp£iry äry /42/ 


kudupudu subräya deveru mallEgE köndanä /43/ 
däveregu parakE päddu kai mugigä /44/ 


öye ijjä arasulE pand& nädü /45/ 
candi kuntula tuttudulä püjE malpunä beramanana /46/ 


deveregu kai mugiyäyE parakE pädäyE pand& nädü /47/ 
arasu dandigeddu jattery arasu parakE pädyen, kai mugiyery /48/ 


subräya deverE tala kadateru änEgundiyändu /49/ 
änEgundi tedilupädE santäyida kattE kadaterü /50/ 
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vomaäjirä kombyänE kadaterü /51/ 
gurupura sud&lakatted& bannagä arasu könderü nädudä /52/ 


ninna illu nilä barkE völu panperuye /53/ 

öye ijja öye ijjä pudanı mallEye& gadarugu yelyEye /54/ 
ave tüle iry adidödinjä /55/ 

gurupuranädä pattakattE kadatery /56/ 


yeduräbarvi olavina guddE däntönudu pöperiye /57/ 
aggideyi mathä kadaterakulü tödara pädEdu kulyerü /58/ 


dombu arapadu gäli bijadu panderü arasulü 5% 
arasu dandigEddü jatteru äry /60/ 


nädu bollida kudureddy jattud& avulü /61/ 
gadarugü käyi tinukä nädü /62/ 


gadarugü pandäru arasulü /63/ 
gadarugü käyi tinnagä tödara pädEdü ulleruye /64/ 


tödära ponyjövü dombi bäru yedtondu ullerü /65/ 
tödära ponujövu panp£rakulü /66/ 


nädu bafijidu karlu ijji pongarEdu tirlu ijjiye /67/ 
tödära ponujövu kapi katty&ru ponujovukulüye /68/ 


ainy nädu köndenäye /69/ 

ö ijja Öye ijjaye arasul© nadü panpenäye /70/ 
tödara päded£ tödära ponujeyä mäkatE tütarä /71/ 
tödära ponujeyä kannudu mayi tappandu pand& /72/ 


kälu näyida pinikanuda orakä tappandyu pandudu pandeye /73/ 
dombu aratundE gäli bijindE nädu panden&vövövö /74/ 


yänu dandigEdu kulluvE nädü bolli kudurEdu /75/ 
kullula andu panderyu arasuy& /76/ 


tödära pädEny kadaterakulü nädu pönagäye /77/ 
nädu tindi umbudEnu tödara ponyjövulü /78/ 
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oyitu paritudu voyitu tinperakulu tödara /79/ 
ponujovulü nädu lekkone itti kumar& yenklE bafijiduye /80/ 


oyitu paritudu tindondakulu bega baruverü /81/ 
tödara pädEnu arasü bandinu kadateravulü /82/ 


nädüla bäkitimaryd& bannagä nädü panderävö /83/ 
nädu Ila bermerenna mallE nädü vö vö vö /84/ 


parakE pädu nädü bolli kudurEddyu jappuläye /85/ 
parakE pädugä nädü kai mugigä pandärü /86/ 


näräyila bermeräru afica baruveräru /87/ 
öye ijjä Oye ijjä kakkEda madE tinpi bermerugE /88/ 


yänu kudurEddu jappayE parakE pädayE pandedeye /89/ 
bermen, panderuy& pönaga pölayä nädö /90/ 


I pirappa bannaga ballaya nädö ı /91/ 
näräyila bäkitimarudu nädu kudurE dumbu /92/ 


barpundü arasu dandigEduye /93/ 
näräyila bäkitimarü afica kadateruy& /94/ 


madavürugu baruverakulu /95/ 
panti parakEnu pädyeru /96/ 


pirappa bannagä näräyila bäkitimaryud& /97/ 
näräyila beramery äru beramana voruvara äyerü /98/ 


nädu kudurEdä kadyänodü bäda beramane pattundü /99/ 
dänE tüpa nädö ye /100/ 


kuduregu cammadi pädu nädö pandäruyeye /101/ 
nädüdE kudrEgu cammadi päduye /102/ 


ätu portugü nädu kudrEnu kally malterü /103/ 
nädunu mäya berameru malterü /104/ 


FERNER RE IS 
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nädu kudrEny mäya malterü / 105/ 
iruy& näduna mäyä maltarındü arasulu könderuye /106/ 


yeniku dänEndu arasu äru könderäru /107/ 
näräyila bakitimarudu bermeru varä koriyerü /108/ 


arasugu orumba kölu cävadı panderäru /109/ 
nädugu yeradu nilE gundä pandudu vara koriyery ärü /110/ 


nädu nänä bante balavandi pandudu pudaru dottonulä yindu /111/ 
vara koriyery bermerü /112/ 


LE u Be eu tar en ie 
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TEXT 23. Guruappa Pambada: Balavändi, Perra (Nacherzählung) 
Ullal, Februar 1987 


nädidodifija yellanilE barikEdu satya bannäye sadara nädu itte /1/ bokka mäni- 
mangärody mangäroda arasu itteru /2/ ärena dumba sammalE tottilra padunaga, 
bokka aruvatte puttyerE tottilu päaduyErE mädavüru mälingesverE deverE saloku 
barigaryda bälE bollina tottilu panuteru /3/ sammalE sayittu pöyeru /4/ 

aruvatte pattogu barpina portudu cembuda pattedy baredu päddina tünaga parakkE 
panytina undu /5/ yenku putyerE sammalE panytina parakE undu, mädavüru 
mälingesvara saloku /6/ avenu konodu bütodu /7/ indeny tütinäye yeru 'ndu 
tünaga kalla kalembidu baredy pädudery cembuda pattEdu /8/ nädidodifija 
yellanilE barikedu satya bannaye sadara nädu ull&, äye tüte, pöte ’ndu ayittu 
baredu pädudeny & jägu /9/ ayikku onji völEnyla ofiji mäninyla idegu kadappu- 
dubery /10/ idegu kadappududu küdle barodu ’ndu /11/ 

apaga bannaga mülu balavandi sära mandE jökulenu gödada säledu göda 
kalpavondulle /12/ nädu bannaga mülu sadako malpävondulle /13/ avenu völE 
korpe mäni /14/ völE ödudu tünaga undi vonasudu, tuttidi ...du galige sankEgu 
barodu ’'ndu barettundu ayittu /15/ aicane sälEda jökulEny pidäyi päduve /16/ 
imbye pidäddu barpe mäni ottuge /17/ mäni mangalogu barpe /18/ 

avulu arasulegu namaskäro päduve /19/ dänE jano kadappudiyaru 'ndu /20/ ö däla 
ijji; mädavüru mäling&svara deverE salokku yennanuy puttiyerE panytuna parakkE 
undu /21/ banigäruda bälE bollina tottilu; combuda pattEdu ödudu tünaga, 1 
pötagE tütagE, ayikkyu ninany taruppudunE /22/ yenanyu letondu pövoliyö 
'ndu /23/ ävu letondy pövoli baruvE yänu /24/ 

battundanda yenna vofiji niyamo undu /25/ yeficina pandunda iregu kallu 
tüyinalpa püvu pädodu, devastäno tüyinalpa kai mugiyodu /26/ yänu kallu 
tüyinalpa püvu pädayE, devastäno tüyinalpa kai mugiyayE /27/ mäni mangalodu 
malti katty mäni mädavürude piri /28/ mädavürudu malti kattu mäni mangalode 
piri /29/ aiicända mätrE baruvE idyana barpuji 'ndudu panupe /30/ ävü ’ndu 
panyupery /31/ 

äry panpery nikku dänE ävodu 'ndu /32/ yeriku bolli kudurE, boludu sattigE 
ävodu 'ndudu /33/ iny pallerikidu ölego ävodu /34/ afica äry pallenikidy kulluveru, 
imbye bollida kudurEdu kulluve /35/ kulludy barperu /36/ 

mafigarany kadattery, ampakattE seödiguddE kadatteru /37/ kadrE mafijunäta sa- 
loku bannaga panuperuy /38/kadrE mafijunäta d&veru panda bäri malla däveru /39/ 
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kudurE jappula, parakE päduga nama, ganda prasäda detonugä ’ndu /40/ yänu 
panuttE attE, kai mugijji, ganda prasädo detonujji 'ndy /41/ Iry bödända pädulE, 
yänu jappayE /42/ 

ä jögi d&verE püjE malypuficittina d&verEgu yänu kai mugiyujji, ganda prasädo 
detonujji 'ndu /43/ apaga äru jappuvery /44/ ganda prasäda päduvery /45/ pirapa 
barpery, palleikidu kulluveru /46/ pallenkidu kulludy altuddu mukulu 
barpery /47/ 

battudu bikkarna kattE kadatteru /48/ kudupugu barpery /49/ kudupugu bannaga 
arasu panuperu /50/ kudupu subramany& 'ndu pannaga bäri malla purätanoda 
deveru /S1/ bäri katäksada deveru /52/ nama parakE pädugä ’ndu /53/ avulula 
panuppe muguli ijjändi d&veregu yäny parakE pädayE /54/ bokka candi kömanodu 
püjE maluppuvery akulu bränery /55/ ayikku yäny püjEn® malpayE panyupe /56/ 
meru jappuvery, parakE päduveru /57/ afican® battudu kulluvery /58/ 

altuddu sida barperu /59/ vömafijüru kadappuvery /60/ imbyana illaludalpa 
gurupurodalpa bannaga panupery /61/ ninna illu völu kenuveru /62/ yenna illu 
pudärygu mätrE mallE, gadarugu yelyE /63/ pönaga pöyi, bannaga barykka 
panuperu /64/ 

altuddyu aläyida padpu kadappuveru /65/ mijäru Kadutudu tödärudalpa bannaga, 
yedasädi budperu, balasädi patvery /66/ pödänaga akulegu tödära pädEndu undu 
malla /67/ avulu pönaga baccundu dombugu /68/ avulontE kullugo panupenu /69/ 
kullugö pandudu kulluveru /70/ kulludu baccirE tinpery /71/ baccirE tindänaga 
tödära ponnulu alpa barperu /72/1 guddEgu tappu konayerE katti muttälE 
patondu /73/ ponnulu battudu mokulenu tüdu derigudu kulluvo /74/ ayikku imbiye 
kavi kattuve /75/ tödära ponnulena sökatE mäkatE tüle arasulE /76/ akulegu 
uppunE pifcilu kattila pffcilu muttälE /77/ ayitta mittyla sökatE mäkatE tüle ’ndu 
kavi kattuve /78/ ayikku akulu panupery /79/ nädu bafijidu karlu ijji, pongäroda 
marattu tirlu iji 'ndu akulula imbyagu kavi kattuvery /80/ ayikku kuda kavi 
kattube /81/ tödära ponnulena kannudy kölu mayi tappiyerejji, kälunäyida 
piikanydy voraka tappiyerejji 'ndu panupery mogulu, portändu, kulluveru, 
pöpery /82/ pönaga, I baccirE tindudu ubiny dakkuve /83/ dakkunaga ificittina ofji 
bante yerikulE bafjidy kodiyodu 'ndy ä baccirEda madEny oyitty pärädu 
tinuppery /84/ aficittina ofji bantegE; alytuddu pöperu /85/ 

pödu bedra kadappuvery /86/ näda bailyda bäkittimärude pöperu /87/ näda bailu 
bäkittimärydu avulu bemmerena gundo undugE /88/ avu mäta mulitta /89/ ayiddu 
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kakkE nürundugE aficifci; avulu panuperu /90/ näda baila bemmeru panda, bäri 
bemmery, avulu nama parakE päduga, kai muggigo /91/ ayikku pande ificittina 
kakkE aficiddu nürundu, aficittina bemmeregula yäny parakE pädoda, kai muggi- 
yoda? yänu barpuji /92/ meru kai muggiyeru, pöyeru /93/ ätu portänaga bemmer- 
egu köpa barpundu /94/ apanda 1 ätu malla ärıkära battu pöndatta nikku /95/ bräna 
rüpodu battudu panuperu /96/ ı pönaga pöla, bannäga balä ’ndu /97/ itiE nikku 
muniyeda arasulegu döso äpundu /98/ pönaga pöla, bannaga baländu /99/ ayikku 
panupe pönaga pöpE, bannaga barpE ’ndu pöyeru /100/ 

pödu parakE päduveru /101/ mädavüru mäling&svara d&vastalokku pödu parakkE 
päduvery, raddu dino untuveru /102/ alutuddu pira tiruguberu /103/ avulu parakE 
pädudu pira bannaga dänE malpuvenu /104/ pönaga tüterudE /105/ arasuna dandE 
dumbu barpundu /106/ imbiyana kudurE piravuddu barpundu /107/ pönaga sädi 
tüteratta /108/ näda bailuda bäkittimärude bannaga men, redi ulleru /109/ brana 
rupodu battudu bemmery imbiyana kudureda kadivänodu pattuveru /110/ pattudu 
avulu yenna marlu kudurE tuccundu torpundu, budule kadivanö ’ndu /111/ 
tuccinda tuccadu, torpunda torpady, pädu cabukku ’ndu panupe /112/ avulu 
urudapatta äpundu mogulegu /113/ urudapatta änaga arasulena dandE ätü düra 
pötundu /114/ pira tünaga panutina neneppu battundu äregu, pönaga panutina, pira 
tünaga mülu dülu donpilu lakkundu /115/ urudäpattä änaga täridätu yettarogu dülu 
lakkundugE /116/ alutu pira tirugabeny /117/ pira tirngadu bannaga imbyanyu mäya 
maltudu ändu /118/ kudurenu kallu, imbiyanu mäya maltudu ändu /119/ ätänaga 
möru dammaya dakkaya päduveru /120/ nädu malti tappu ittundala yänu malti 
oppudafici ittuja /l21/ ıry ätu bega mäya maltarattä /122/ äyanu jüvo maltudu 
korodu ’'ndu /123/ avu sädyo ijji; äye nettu bütond ävodu /124/ äye malla daivone 
äpe; äyana Säpand äte /125/ inigu äye mäyone ävodu; iru däla pödiyödci; iru 
pöle /126/ äye ksatriya arasuluna cävadidalpa bümi vodedu, balattu janivära 
kondudu äye udbava äpe; malla daivo äpe 'ndu pandudu panuperu /127/ 
arasulu pöperu /128/ bokka afican® mülu, ksatriya cävadi undu /129/ avulu bümi 
udedu udbava ätini /l30/ avulu lakkidinafpa ofji kamba undu, perä- 
rudy /131/ avulu ifica gunda katudu marata kambo gurtogu ditundu /132/ banta 
kamba panupery, avulu udbava ädu bokka indu mäta katE ätunE /133/ säna 
mäta /134/ 
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TEXT 24. Aitappa Pambada über die Feste der daivas von Perra 
„Perrada Ulläkulna nemada katty.‘‘; Ullal, 23. 2. 1987 


avulu surütu I nema ävodändä, suru kambala ävodu /1/ kambylä 'ndu panandä 
janända kambuylä /2/ aiku janända kamblä ’ndy panpery /3/ avulu dumbunäni 


rätredu dikkunakulu battydu paniku kullodu /4/ paniku kulludu Rr- 
... kordu, ä paläronu äkulu dettondu kände kandogu gobbara birkodu - janända 


kamblagu /5/ gobbara birkudädu yeru kattodu, raddu yerleny kattodu /6/ kattudadu 

vädyodu yeru jappodu /7/ yeru jattudädu, madyänadu 1 kandonu körodu /8/ 

körunificina tunnunda paläyi muttudu körunu /9/ paläyi muttudu kordu, & yerlenu 

kandode budodu /10/ kandode buddu, mülu ulläkulegu kolakedallu jananda 

mannundu panpereku /l1/ kolakedaldu(?) ulläkulegu pü pädodu, ulläkulegulä 

kattudalttäyagulä, kattadalttäya panjurli /12/ mülu vämädu yerlenu mittu 

malpodu /13/ küdä baiyyadu kandelu dompa pädödu, naly kambada /14/ nälu 

kambada kandelu dompa päddu, aiku kodi päddu, ulläkulu jöga barpuneku 
dumbu, raddu yerlenu kattudy, ainu sarti ainu gida podu ä kandodu /15/ 
gidatudädu, yerleny buddädu, ulläkulu jöga barodu; ulläkulu, balavändi, 
pilicändi /16/ jöga battudu, mäta räjyonu lettudädu ulläkulegu äsarı korodu /17/ 
avulu janända kambula ädu avulu parärida kamblagu bülya pattodu, purpa 
pattodu /18/ avulu paräridulä afcin® kambulävodu avv& kramotu /19/ parärida 
kambulädu mundottuda kambulagu battalu känikeda kambula panperegu, aiku 
purpa pattudu, avulä avv& krama ävodu /20/ altiddu bokka, köri guntogü avul& 
(purpa?) dina diyodu (divodu?) /21/ avulu köri guntogü ulläkulu jöga battudu, 
köri gunta pädodu /22/ 

köriguntadäni, kuda pälE mürtogu dina ävodu /23/ pälE mürta yefcineky ’ndu 
pananda, ulläkulena sävirattu onji palEda ani ävodu /24/ ä aniku kattuna pambade, 
guruvappe, ulläkulu jöga battudu äyagu pälE korodu /25/ ä pälEnuy dettondu catri- 
ya arasuna cävadidu kondatu didu, ä ulläkulena anita bEle malpodu /26/ anita 
ulläkulegu pälE korpunadäye’nda pannunda ulläkulEna paccadE ävu /27/ paccadE 
'ndy pannunda ulläkulu tuttuna kuntuda lakka /28/ aiku ani 'ndu panpina /29/ ä 
anita belen’ äye malpodu /30/ anita b£lenu maltydädu, kodi y&runata dumbunäni, 
ä cävadiny äye buddu korodu /31/ manadäni kändE cävadi mäta sudda ävodu /32/ 


1 Durch Kassettenwechsel gingen hier einige Wörter verloren. Der Informant konnte sich 
anschließend auch selbst nicht mehr erinnern, was er an dieser Stelle gesagt hatte. 
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suddädu kodi yerodu, püvEdäni /33/ punnamEda dumbunäni püvEdäni, bandärada 
kotyady ulläkulu jöga battudu, alta bandäronu mäta, pallenkidu didu, kadsalE 
kiruvalı mäta kordu, ulläkulu jöga battudu, banta kambadade battudu bante 
kambadavulu tütEdära ädu, bolgudEda vorasari (valasari?) ädu, banta kambadaltu 
kinni majalu stänogu barodu - jögodu pallenikidu bandäronu mäta diyondu 
(divondu?) /34/ avulu bemmere gundada bäkiludu gajamara undu /35/ gajamaraku 
kodi yerudu, manadäni madyänaduy kodi yerdu tudara bali ävodu /36/ tudara bali 
ady, rätredu, padunäji jäguda jägundu perradu /37/ ofijonji varsa oAjonji illuda 
samaradane ävodu /38/ kodi yerudu ofijonji illuda samäradane ofjonji varsodu 
ävodu /39/ 

samäradane ädy manadäni madyänadu ulläkulegu suttya diyodu /40/ suttya dipuna 
krama yeficina 'ndu pannanda, muppatta raddu suttya ävodu, muppatta raddu 
täräyida suttya ävodu /41/ muppatta raddu täräyida suttya didu, ulläkulegu sandi 
ävodu /42/ sandi ädu yenne korodavlu /43/ yenne kordu midu battudu ulläkulegu 
äyitädu gaggära divodu, ulläkulegu gaggära divodu /44/ gaggära didu kaidädu 
küda ulläkulegu ärda rüpodu, kattudina rüpode ulläkulena sandi ävodu /45/ sandi 
adu kuda aficine jöga barodu ulläkulu - mukkaldina yeccidu /46/ mukkaldina 
yeccidy jöga battudy ulläkulena mädogu ofiji sutta bali ädu, bremmere 
gundadavulu pödu, müji suttu bali ädu, päjattäyeru kulludinadegu barodu - 
räjadakalaku /47/ avulu battudu ulläkulu yerikulna bemmeregu tambila kattäyarä 
'ndu pandudu asrannereny dumbu lettädy asrannereda knodu /48/ ayiddu bokka, 
pejattäyerenu leppodu /49/ avulu äkulegu purpa kordu, kandel dompadavulu 
battudu ürudakaleny räjyadakalenu püra leppodu /50/ pürä lettudädu äkulegu 
ganda mätä korodu /51/ ganda mätä kordu kuda aficine pambade ulläkulena ani 
kattädu, muga yerdu, nemadävodu /52/ 

a samayodu, baländi jögoduppodu; pilicandilä jögoduppodu /53/ ulläkulu n&modu 
ulläkulna mädogu (ofijji) müji suttu bali battudu, bemmere gundadalpa pödu, alpa 
müji suttu untudinadegu tirgodu /54/ altiddy kuda battudu pejattäyeru kuldinalpa 
müji suttu tirgudu kuda n&madeccidu asrannerenu lettudu bemmereny tambila 
andändy pandudy kenodu, ulläkulu /55/ äyiddu bokkä pejattäyerenu leppodu äregu 
purpa ävodu /56/ kudä, ulläkulena mädadadegu battudu, kandel dompadade 
battydy ürudakyleny püra lettudu, äkulegu ganda ävodu /57/ ganda ädu, muga 
deppodu /58/ muga dettudädy, kattu panodu /59/ kattu pandudädu, pürä, 
ulläkulegu ävära dettonodu /60/ 
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ävära dettondäduy, indi pattuduy, ulläkulu piripuneku dumbu, balavändilä pilicändilä 
jöga untodu /61/ jöga untudädu, ulläkulu piriyodu /62/ ulläkulu piridu, 
balavändigu yenne korodu /63/ balavändi mukäldi yenne kaitu pattudu, balavändi 
kattuna pambade, balavändi pratyaksädy yenne pattudu ... /64/” yenne pattuna 
krama yefcino ’ndä pannandä kenodu - /65/ nülupälu, nuddälu, särälu, särabiru 
sarveredlä baländi nemogu yenne pattondE ’ndu pandudu yenne pattudu baländi 
mipuna kattä kutumbada kattagu, pödu, baländi midu barodu /66/ midy battudu 
balavändina vosäya malpodu /67/ 

vosäya maltudädu, balavändina ‘dressu’, kempuda dressu, ijära päddu, bannogu 
kullodu /68/ bannogu kullunagä pofjövu ä balavändina ontE päddana paniyere 
undu /69/ ä päddanonu panodu /70/ 

banna mäta pädudädu bolli barigära mätä tarEtu paddeyi kattudädu, afcine 
lakkudu battudu kand&l dompadalpa, baländi pratyaksa rüpodu battudu 
kullodu /71/ kulludinalpa püva cautere püta mälE pädodu /72/ kuda raddane jägu, 
bemottudärı püta mälE püva cautereda pädu pävodu /73/ ärı däyegu pädu 
pävondu ’ndu pannundä äregu gadi ätujji /74/ ä kärana äregu püta mälE pädiyere 
äpujji /75/ äyiddu bokkä, balavändi pira aücine battudu äye bannogu kuldinalpa 
battudy ı püta mälenu mätä dettudu müji sire tuttodu /76/ müji sire tuttudädu 
gaggära diyErE kaitu korpuneku dumbu, balavändina pätri düpa pädodu /77/düpa 
pädudu, ulläkulna mädogu oäiji suttu bali ädu, bemmere gundadalpa pödu, alpa 
düpa päddu, kudä ä düponu pattondu balavändina kuduredalpa battudu kuduregu 
düpa pädudu kand&l dompadalpa battudu untodu /78/ 

aty portugu, balavändi ugrädu, kaitu gaggära kordu, gaggära kattoduddu dumbu 
aficine nülpälu, nuddälu, särälu, sära biruku balavändi nemogu gaggära divonuve 
pandudu köndudu gaggära kärugu kattodu /79/ gaggära didu, alpa ontE nartana 
maltudu, ulläkulna mädogu müji suttu bali pödu (pövodu?) /80/ altiddu bokka, 
bermere gundadalpa barodu /81/ bermere gundadavulu asrannere püta mälE 
päduvery /82/ alpaddu sida pejattäyery kulludinalpa räjastänogu barodu /83/ avulu, 
äryla aficine püta mälE päduvery /84/ alpaddu sida balavändina kudurEdadegu 
barodu /85/ 

alpa, kudurEdalpa battudy, kudurEny mätä tüdu, altiddu kandel dompadalpa 
battudu, alpa tüdu, altiddu bokka ürudakuledy mätä äkuleny mätä tüdu, alpa püva 


2 Der Sänger unterbricht sich, um erst das Folgende zu erklären. 
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cautern püta mälE mätä päduveru /86/ püta mälE mätä pädudädu, balavandi 
bödittinätu ugrodu alpa nalitudu ädu püva cauterna gadipattunäruna kaitu 
pattodu /87/ kaitu pattuneddu bokka kuda afica bemottudäruna düroddu kaitu 
pattu lekka malpodu - kaitu patture ijji /88/ äyiddu gaggäradeccidu bödittinätu 
nartana mätä maltudädu , gaggäradecci kaidävodu /89/ 

kaidädu, kudä balavändina sandida ofji ani undu(?) /90/ ä aninu kattudu 
balavändina sandi ävodu /91/ sandi ädu, sädärana, äye mangaroddu balavändilä 
arasulä pidädnagä, püva cauterna kaitu pattodu /92/ aiddu bokkä, äkulu mätä 
devastäna mätä pödu, akörigänagä näda bailugu pödu, altiddu madavürudu parakE 
paddu bannagä näda baila brammeryu nädünu mäya malpuveru; kudureny kallu 
malpuveru /93/ä portugu, kuda bernottudäruna düroddu kaitu pattodu /94/ äyiddu 
bokka, sandi püra mugineddu bokka, piriyodu /95/ pirineddu kuda piridu kuda 
aficine ulläkulu müji janalä jöga barodu; ulläkulu, balavändi, pilicändi /96/ 

jöga barpuna krama yeficina ’ndu pannundä, pajjimadaludu kullodu - aficine 
kadsale kirvälu korodu /97/ pajjimadaludu kulludu, jöga battudu, lakkodu /98/ 
müji suttu bali ävodu, ulläkule mädogu; müji suttu bali ädu, bermere gundadalpa 
pövodu /99/ bermere gundogu müji suttu bali ävodu /100/ altiddu battudu 
pejattäyerenu kaitaly räjastänogu battudu untodu /101/ avulu asrannereda aficine 
kenodu bemmeregu tambila kattäyarä 'ndu /102/ avulu, pejattäyerenu lettudu 
äregu purpa ändu /103/ altiddu kand&l dompadalpa battudy räjadakulenu mäta 
lettudu /104/ lettudädu kuda balavändigu kattunäye berivudE kattudu battudu alpa 
pitodu kullodu /105/ kulludädyu balavändina sirimudiny divodu /106/ balavändina 
sirimudiny didu, pilicändi jöga untodu /107/ balavändina pätri kaitu (kaiku?) 
balavändina birulä kiruvälylä kortunenu äinu kattudina n&mada yeccidu 
pambadana kaitu korodu - birunylä kirvälununä /108/ 

korpuneku dumbu balavändi pätri yeccidu könodu yänu n&madeccidu äpE 
’ndu /109/ n&ämadeccidu äty 1 birunylä kirvälunulä kordu, pambadeccidu nemodu 
ävodu balavändi /110/ nemodädu müji sarti arabayi divodu /l111/ arabai didädu, 
pitoddu lakkudu, kudre nalike ’ndu panpuna oäiji nalike naltudu, afci inci, raddu 
sarti, müji sarti balutudu ädu, kudä müji suttu bali ävodu, ulläkulena 
mädogu /112/ müji suttu bali ädu kudreda kaitälu pövodu /113/ kudreda kaitalu 
pödu, kudreny mätä porludu tüdu, dumbu pilicändi pätri yeccidu pilicändi 
jögoduppunaga pilicändida känodu balavändi - t&jidäpE yäny 'ndu /114/ 

äyiddu bokka, püva cautereda könodu /115/ t&jidäpE püva cautere yänyu 'ndu /116/ 
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aficine bäki jägudakuledu pürä k&nodu /117/ t£jidäpE 'ndu pannundy yänuy 
kudredu kulluvE ’ndy /118/ aficine kudredu kulludu müji suttu ulläkulna madogu 
oitudu bemmere gundadalpa pödu, bäkiludu kudureny untävodu /119/ 1 kudre 
oipuni kabetu guttu, tanyä, p&rüru, püjärunakulu oipodu, ı kudrenu /120/ bemmere 
gundadalpa pödu, müji sarti kudredu kuludu, balavändi misE odutudu 
dakkodu /121/ misE odutudu dakkudädu, kudureddu jappodu /122/ jattudädu, ofji 
täräyinalpa känike pädodu (pärodu?), bemmeregu /123/ altiddu pejattäyeru 
kuldinade räjastänogu räjyadakul-lä balavändilä pilicändi jögodulä barodu /124/ 
battudädu ijjä 'ndu pannundä ulläkulenu ijje panpini(?) /125/ küdä pilicändinu 
leppodu /126/ 

lettudädu, asrannerenuy lettudu, yefcä asranner@ yenkulna ı kälodu kinni majalu 
sthänodu köde bernottu guttudu tyämpu näyageru maltifcittina darma, darma 
porlu maltunä pandudu (pannandä?) känodu /127/ darma yeficina pannundä 
tyampu näyageru ofjji kälodu bümida v&jyogu aitu gunändä yänu kinni majalu 
stänodu ofiji dinatä anna santarpane malpuvE ’ndu panutifcittina santarpane ävu 
inigulä malpodu - äyinu könodu /128/ äyinu asrannereda köndudu äru panpeny - 
yanı ainy porlu malpäyE /129/ altu bokka pejattäyerenu leppodu /130/ 
pejettäyerenu lettudu, altu küdpädu, kandel dompadade battudu, räjyadakulenu 
mätä leppodu /131/ räjyadakulenu leitudu äklegu ganda, avu mätä kordu, äyiddu 
bokka paficämruta detonudu /132/ 

balavändigu paficämrutogu ofji konde peru, müji parndu, ontE sekkar&, undenu 
mätä pafcämryta dettondädu, akulegu ürdakulegu püra nambukuyädu, äyiddu 
bokkä pürä kücida nirugu dairädu kuda aficin@ ontE kudrE nalike avanı mätä 
naltudädy, äyiddu bokkä balavändi pirpini /133/ 
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TEXT 1. Aitappa Pambada: Järandäye, Hosabettu 


1) Im Herrenhaus von Bäre Bailu, dort sind 

2) der Batteru von Bäre Bailu, der Battery von Dere Bailu, 

3) [der Batteru vom] Gut von NadigE [und] der Battery von Guru Guniji Bäri; 
die sagen! 


4) Die vier Battery? 
5) [haben] zu der Zeit Saatgut zum Säen [und] ein Feld zum Bestellen; 
6) zwei Büffel zum Pflügen haben sie nicht. 


7) „Haben wir nicht“, so sprechen sie da.* 
8) Den richtigen Zeitpunkt, zu dem es in Puläri Pudottu Büffel gibt, 
9) erfragten sie da, die Battery. 


10) Sie salbten den Kopf mit Öl; sie rieben den Körper mit Öl ein. 

11) Nachdem sie sich mit Öl eingerieben hatten, fühlten sie sich wohl. Nachdem 
sie ihre schmutzige Kleidung gewaschen hatten, 

12) legten sie saubere Kleidung an, die vier Battery. 


13) Siebenhundert varany? in einem kleinen Beutel 
14) knoteten sie [in ihr Gewand] ein. Das Herrenhaus von Bäre Bailu 
15) verließen sie; sie durchquerten Däre Bailu. 


16) Sie kamen am Gutshaus von NadigE vorbei. 
17) Da kommen sie nach Pulära Pudottu. 
18) Dort in Pulära Pudottu 


19) kauften sie zwei Büffel. Jene zwei 
20) Büffel treibend, kommen sie [wieder zurück]. 
21) Sie kommen zum Herrenhaus von Bäre Bailu. 


1 Die nach diesem Verbum zu erwartende wörtliche Rede folgt nicht. Der Sänger wechselte 
im folgenden die Konstruktion. 

2 batteru ist sowohl Plural als auch Honorificum von batta (Skt. bhatta). Es handelt sich um 
einen sehr verbreiteten brahmanischen Nachnamen, der gleichzeitig als Titel verwendet 
wird. Vgl. auch Kap. 2.2, Fn. 23. 

3 Zum Pflügen der Reisfelder werden in Süd-Kanara Wasserbüffel benutzt. 

4 Der Sänger kehrt hier wieder zu der in Satz 3 begonnenen Konstruktion mit wörtlicher Rede 
zurück. 

5 Es handelt sich um eine Münze, deren Wert MÄNNER 1886 mit vier Rupien angibt. 
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22) Da kommt Bante-Järandäye dorthin; 
23) den Büffeln folgend, kommt er her. 
24) Im Herrenhaus von Bäre Bailu erhält er [Verehrung]. 


25) In seiner unsichtbaren Gestalt trifft er eine Regelung: 
26) „Ich brauche ein weißes Pferd [und] einen weißen Ehrenschirm; 
27) [und] eine fünfarmige Fackel brauche ich“, so spricht er. 


28) Da setzte er sich auf das weiße Pferd [und] ergriff den weißen Ehrenschirm. 
29) In voller Pracht kommt er daher. 
30) Da verließ er das Herrenhaus von Bäre Bailu. 


31) Um Mitternacht kommt er zum Haus von Jära. 

32) Im Haus von Jära [zeigte er seine Anwesenheit] an einem weinenden Kind; 

33) an einem muhenden Kalb zeigte er [seine Anwesenheit]. „Was ist dies für ein 
wundersames Geschehen! Was für ein kalijiga!““ so sprechen sie. 


34) Als sie den astrologischen Palmblattalmanach konsultieren, 

35) [sagen die Astrologen] „Ein für das Königreich geeigneter daiva, Bante- 
Järandäye, 

36) ist gekommen“, so sprechen sie. „Und was verlangt der daiva, der gekommen 
ist?“ so fragen [die Leute]. 


37) „Auf dem Boden von Jära einen Tempel 

38) will ich“, so spricht er; „ich will, daß eine Flagge gehißt wird 

39) [und] ich auf einem Prozessionswagen herumgezogen werde‘, so spricht er. 
Mittels mäya 


40) bewirkte Bante-Järandäye das Einverständnis [der Leute des] mägane. 
41) Am säna von Jära nahm er [die Ehre] einer gehißten Flagge 


42) [und] eines Prozessionswagens entgegen, auf dem er herumgezogen wurde. 
„Ich will ein großes 


43) Königreich sehen“, so spricht er, der daiva. 

44) Er setzte sich auf sein weißes Pferd; 

45) seinen weißen Ehrenschirm ergriff er, die fünfarmige Fackel ließ er halten; 
in voller Pracht 


46) kommt er um Mitternacht daher. 
47) Er kommt zum Gut von Töküru. 
48) Im Gutshaus von Töküru, um Mitternacht, 


bi. 
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49) übte er sein mäya-Regiment über die wilden Büffel von Katipädi aus. „Was 
für ein seltsames Geschehen! Was für ein kalijiga!“ sagen sie. 

50) Als sie den astrologischen Palmblattalmanach konsultieren, 

51) sagt [der Astrologe]: „Ein für das Königreich geeigneter daiva ist gekom- 
men.“ 


52) „Was verlangt der daiva, der gekommen ist?“ so fragen sie. 
53) Da gibt der daiva folgenden Befehl: 
54) „Auf dem Hügel von Töküru 


55) will ich einen Tempel [und] ich will, daß eine Flagge gehißt wird [und] ich 
auf einem Prozessionswagen herumgezogen werde“, so spricht er. 

56) Auf dem Hügel von Töküru 

57) ließen sie die Baumstümpfe absägen [und] die Unebenheiten aufschütten. 


58) Sie ließen das Fundament für den Tempel legen. 

59) In dem Tempel, der errichtet worden war, installierten sie den daiva. 

60) Auf dem Hügel von Töküru nahm Bante-Järandäye [die Ehre entgegen, daß 
für ihn] 


61) eine Flagge gehißt und er auf einem Prozessionswagen herumgezogen wurde. 


62) Mittels mäya traf er eine Regelung: 
63) „Für das Gut von Töküru der Tempel von Kaudura Köte Adka‘, mittels maya 


64) traf Bante-Järandäye [diese] Regelung. 
65) In Posodi Nuddäla Patta® 
66) lebt Nandu Sapalya. 


67) „Ich will zum Hügel von Töküru gehen, um das Jahresfest des daiva zu se- 
hen“, spricht er. 

68) Er salbte [seinen] Kopf mit Öl; er rieb [seinen] Körper mit Öl ein.’ 

69) Nachdem er sich mit Öl eingerieben hatte, fühlte er sich wohl. 


70) Er wusch seine schmutzigen Kleider [und] legte frische Kleider an. 
71) Nandu Sapalya kommt 
72) zum Hügel von Töküru; als er kam, war Järandäye 


6 Nuddäla Patta, wörtlich „Jurisdiktion der Hundert“. Vgl. Kap 2.2, Fn. 28 und TEXT 2, 68. 
7 Vgl. Satz 10-12. 
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380 Übersetzungen 


73) [schon] in voller Festaufmachung; die Gesichtsmaske war ihm aufgebunden 
worden, er war bei der Prozession mit dem Topf der Fülle (badikära). 

74) Den Schnurträgern des Reiches 

75) gab er Arekablüten, Sandelpaste aus einem Behälter 


76) überreichte er da dem Landadel.® 

77) Indem er in diese Richtung blickt, nachdem er erst in jene Richtung geblickt 
hat, 

78) schaut Järandäye [schließlich] dem Nandu Sapalya ins Gesicht: 


79) „Oh Nandu Sapalya, hörst du, 
80) dein Königreich kenne ich, 
81) nachdem ich mich mittels mäya danach erkundigt habe, ich werde dir 


82) folgen“, so spricht er da. 
83) Da [spricht] Nandu Sapalya: 
84) „Oh Bante-Järandäye höre, mein Dorf 


85) ist ein armes Dorf“, so spricht er. 
86) „[Aber] zu einem daiva, der kommt, sage ich nicht ‚du sollst nicht kommen‘; 
87) zu einem daiva, der nicht kommt, sage ich nicht ‚komm!‘ “ 


88) Da gab Järandäye 
89) dem Nandu Sapalya Sandelpaste aus einem [Blätter-]Bündel.’ 
90) Voraus [geht] Nandu Sapalya, hinterher kommt Bante-Järandäye. 


91) Mittels mäya 

92) brachte er die ‚Hundert Pächter‘ ins Einvernehmen, mittels mäya. „Auf dem 
Boden von Pasna 

93) will ich, daß eine Flagge für mich gehißt wird [und] ich auf einem Prozes- 
sionswagen herumgezogen werde“, spricht er. 


8 Mit den „Schnurträgem des Reiches“ sind die Brahmanen gemeint. Mit „Landadel“ 
bezeichne ich hier die Gutsbesitzer der Bant-Kaste. Nur sie bekommen die Sandelpaste aus 
einem kleinen Silbergefäß, das auf einer silbernen oder Messingplatte (battalu) steht. Die 
„kleineren“ Leute wie ärmere Bant-Pächter oder Palmsaftzapfer bekommen kleine Portionen 
mit in ein Blatt gefalteter Sandelpaste. 

9 Vgl. Fn. 8. 


Text 1 381 


94) Auf dem Boden von Pasna 

95) ließen sie einen Tempel für den daiva bauen. In dem Tempel, der gebaut 
worden war, 

96) installierten sie den daiva. 


97) Da nahm er mittels mäya 

98) [die Ehre] einer Flagge, die gehißt wurde, [und] eines Prozessionswagens, 
der gezogen wurde, entgegen. 

99) Zu den ‚Hundert Pächtern‘ spricht er, 


100) mittels mäya traf er eine Regelung: 

101) „Im Osten bis Darmastala, im Westen bis Attävara Cävadi (in Mangalore) 
veranlasse ich [die Leute, vom] Tempel von Posodi zu sprechen.“'”, 

102) diese Regelung traf er mittels mäya. 


103) Zu dem daiva, für den 

104) am heutigen Tag, zur erfragten Zeit, im festgesetzten Augenblick, 

105) zum glückverheißenden Zeitpunkt, die Paraphernalien herausgeholt worden 
sind, 


106) das vöma[-Feuer] angelegt [und] das yantra ausgelegt worden ist, 

107) die unreifen Kokosnüsse angeschnitten [und] die Speiseopfer ausgebreitet 
worden sind, 

108) sprechen die ‚Hundert Pächter‘ feierlich: 


109) „Oh Järandäya, sprich das Wort der Wahrheit, 
110) gib [uns] Sandelpaste zur Hilfe‘, so sprechen sie da. 


10 Das heißt, er macht den Tempel berühmt. Attävara Cävadi liegt in Mangalore-Stadt. 
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382 Übersetzungen 


TEXT 2. Aitappa Pambada: Järandäye, Tibaruru' 


60) Auf dem Hügel von Töküru nahm [Bante-Järandäye die Ehre entgegen, daß 
für ihn] eine Flagge gehißt und er auf einem Prozessionswagen herumgezo- 
gen wurde. 

61) „Ich will ein großes Königreich sehen“, so spricht er, der daiva. 


62) Da setzte er sich auf sein weißes Pferd; den weißen Ehrenschirm [und] die 
fünfarmige Fackel 
63) ergriff er; in voller Pracht kommt er daher. 


64) Er kommt nach Süntibotti Janana. 
65) Nachdem er mittels mäya Jumädis Einverständnis erlangt hatte, 


66) nahm er in Süntibottu Janana [ein Fest entgegen]. 
67) „Ich will ein großes Königreich sehen“, so spricht er. 


68) Er kommt nach Permbude zum Thron? der hundert [Haushalte]. 
69) Mittels mäya erlangte er das Einverständnis des daiva von Bälolinädu.’ 


70) Er nahm ein Opferfest von einer halben Nacht [Länge] entgegen. 
71) „Wenn diese [Verehrungs-]Stätte da ist, möge sie erhalten bleiben; 


72) ich will ein großes Königreich sehen“, so spricht er da. 
73) Er setzte sich auf sein weißes Pferd; er ergriff seinen weißen Ehrenschirm. 


74) Die fünfarmige Fackel ergriff er. Er kommt, 
75) zum Haus von BadakärE kommt er. 


76) Er kommt auf den Boden* von BadakarE. An einem weinenden Kind, an 
einem muhenden 


77) Kalb beginnt er mittels mäya [seine Anwesenheit zu zeigen]. 


1 Der zu TEXT 1, 1-59 parallele Abschnitt wird hier nicht wiederholt. Die Zeilen- bzw. Vers- 
zählung folgt aus Gründen der Übersichtlichkeit der von TEXT 1. 

2 Das heißt, die Jurisdiktion. Vgl. Fn. 6 zu TEXT 1, 65. 

3 Wahrscheinlich Pilicämundi, 
bezeichnet wird. 

4 Auch: „Erde, Scholle, Acker“. 


der in anderen Texten dieses Sängers auch als bäloli büta 


Text 2 383 


78) Als sie den astrologischen Palmblattalmanach konsultieren, sagen sie: 
79) „Ein für das Königreich geeigneter daiva, Bante-Järandäye, ist gekommen.“ 


80) Als sie fragen „Was [wünscht] der daiva, der gekommen ist?“ sagen sie:” 
81) Eine perlenbesetzte Ehrenschaukel inmitten der cävadi-Halle nahm er ent- 
gegen. 


82) „Ich wünsche Vorbereitungen für einen Tempel“, so spricht er. 
83) „Ich wünsche, daß eine Flagge gehißt wird und ich auf einem Prozessions- 


wagen herumgezogen werde“, so spricht er. Sie ließen das Fundament für 
den Tempel legen. 


84) In dem Tempel, der errichtet worden war, installierten sie den daiva. 
85) Im Tempel von BadakärE nahm er [die Ehre entgegen, daß für ihn] eine 
Flagge gehißt [und] er auf einem Prozessionswagen herumgezogen wurde. 


86) Zu der Zeit lebt auf matada guddE Darma Daiva [Kodamanatäye]. 
87) Im Tempel von Kötyära lebt Jumädi. 


88) Einmal kämpften Darma Daiva und Jumädi 
89) auf dem bäkitimar-Feld von Bollära sieben Nächte [und] acht Tage einen 
Kampf. 


90) Mittels mäya wurde Darma Daiva nicht besiegt. 
91) [Auch] Jumädi wurde nicht besiegt. 


92) Zum Schiedsgericht 
93) schickten sie da Järandäye von BadakärE. 


94) Sie sandten Käntäri Jumädi von Kallenja. 
95) Sie entsandten Pafjurli von Kodapa. 


96) Dafür, daß er das Schiedsgericht für Darma Daiva und Sära Jumädi 
97) gehalten hatte, [traf Darma Daiva die Regelung:] „Für Bante-Järandäye 


98) ein Verbundenheitsfest von einer halben Nacht auf matada guddE“, 
99) diese Regelung traf Darma Daiva mittels mäya. 


5 Die Antwort wurde übersprungen. Der nächste Satz berichtet bereits von der Erfüllung. Der 
übernächste Satz enthält jedoch auch eine Antwort, die auf die Frage von Satz 80 paßt. 
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384 Übersetzungen 


100) „Für Bante-Järandäye das Gut von Köriyära“, 
101) diese Regelung veranlaßte Darma Daiva. 


102) Am heutigen Tag, zur erfragten Zeit, im festgesetzten Augenblick, zum 
glückverheißenden 
103) Zeitpunkt, da die Paraphemalien herausgeholt sind, 


104) das vöma[-Feuer] angelegt [und] das yantra ausgelegt ist, 

105) die Speiseopfer ausgebreitet [und] die unreifen Kokosnüsse angeschnitten 
sind, sprechen die Schnurträger‘ [und] die Hundert [Leute] feierlich [zu 
Järandäye]: 


106) „Sprich das Wort der Wahrheit; 
107) gib Sandelpaste zur Hilfe‘, so sprechen sie da. 


108) „Nachdem du vom Hügel von Töküru aufgebrochen bist, mache eine lange 
Reise.” 


6 Vgl. Fn. 8 zu TEXT 1, 74. 

7 Die Übersetzung der Begriffe periya und payana/payana ist unsicher und stellt ein Problem 
dar. Leitet man payana von Skt. prayäna, „Reise“, ab, wäre als Verb eher malpuni 
„machen“ und nicht äpini „werden“ zu erwarten. Daher ist z.B. auch eine Verbindung mit 
payyana „gently, softly, quietly‘“ (MÄNNER 1886) nicht auszuschließen, und es ließe sich 
übersetzen „werde milde“. periya kann „groß“ (auch in Zusammensetzungen wie periyamme 
„Onkel“) oder „hoch“ heißen, läßt sich jedoch auch mit Skt. priya „lieb“ verbinden. 
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Text 3 385 


TEXT 3. Mädava Pambada: Järandäye, Kadri 


1) Der Batteru von Bäre Baily, der Tantri von Dere Bailu, 
2) der Odiperu von Ellanguru, der Maiyyery von Koringely, 
3) die versammelten sich im Gutshaus von Bolmäry und beratschlagten.' 


4) „Saatgut zum Säen ist da; 
5) ein Feld zum Bestellen ist da; 
6) zwei Büffel zum Pflügen sind nicht da.“ 


7) Sie verkauften [ihren] Handschmuck. 
8) Sie verkauften [ihren] Halsschmuck. 
9) Sie verknoteten dreihundert varanu? in [ihrer] Gewandfalte. 


10) Am frühen Morgen vollzogen sie die regelmäßige Verehrung ihrer Hausgott- 
heit. 

11) Sie nahmen eine Mahlzeit ein. 

12) Sie kleideten sich an [und] schmückten sich. 


13) Sie verließen das Gut von Bolmäry.’ 
14) Sie durchquerten Tirta Kila [und] Mitta Kila. 
15) Sie durchquerten Dekkadi Bäkilyu [und] Kemmafijüra Bailu. 


16) Sie durchquerten Ost-Adyäru [und] West-Adyäry. 
17) Sie durchquerten Tumbya Ulavüru. 
18) Sie überquerten die Sandbank von Pänemugern. 


19) Sie durchquerten Mugemädu Sära SimE.* 
20) Sie kommen zum Fuße des Gebirges. 
21) Sie sahen die Schönheit von Viertausend Büffeln. 


1 Drei der Protagonisten sind durch ihre Namen, und der vierte durch die Bezeichnung tantri, 
als Brahmanen identifizierbar. Ein Tantri ist ein brahmanischer Püjäri. 

2 Siehe Fußnote 5 zu TEXT 1. 

3 Dieses Gut liegt wenige Kilometer östlich von Mangalore, nicht weit vom nördlichen Ufer 
der Nöträvati. Der Weg auf das Gebirge der Westlichen Ghats, der in Zeile 14-20 
beschrieben wird, führt am Nordufer dieses Flusses entlang und setzt sich später am Lauf 
des Flusses Kumäradhara fort, der von Südosten kommend in die Näträvati einmündet. 

4 Der Name mugernädu heißt übersetzt „Land (nädy) der Mugery“, eines Volksstammes. Vgl. 
z.B. auch TEXT 9, 2. Die Angabe sära (Tausend) bezieht sich auf die Anzahl der 
steuerpflichtigen Haushalte. simE ist eine größere Verwaltungseinheit, etwa von der Größe 
einer heutigen Tälukä. 


386 Übersetzungen 


22) Als sie von der einen Seite kamen, sahen sie die Schönheit des Kalbs einer 
Büffelkuh. 

23) Als sie von einer [anderen] Seite kamen, sahen sie die Schönheit des Kalbs 
einer Kuh. 

24) Unter den viertausend Büffeln sahen sie zwei [besondere] Büffel. 


25) Sie riefen den Büffel-Kannada°: 
26) „Du mögest den Preis dieser beiden Büffel nennen.“ 
27) Tacca Botti Taccave, 


28) Kolla Botti Kollave, 
29) am Schwanz ein weißes Haarbüschel, an der Stim ein weißer Fleck. 
30) Sie riefen den Büffel-Kannada: 


31) „Du mögest den Preis dieser beiden Büffel nennen.‘“ 
32) „Den Preis kann ich nennen; 
33) wenn der Preis einvernehmlich ist, ist das Herz nicht einvernehmlich.“ 


34) Da gedenkt K&sava Battery des daiva Järandäye: 

35) „Wenn du dafür sorgst, daß Preis und Herz ins Einvernehmen kommen, 

36) werde ich im Gutshaus von Bolmäry, auf der rechten Seite der Hausgottheit, 
eine silberne, mit Perlen [besetzte] Schaukel für dich aufstellen lassen.“ 


37) [Järandäye] sorgte dafür, daß Preis [und] Herz ins Einvernehmen kamen. 
38) Sie gaben Viertausend varany.’ 
39) Sie nahmen den Strick in die Handfläche; 


40) sie nahmen den Büffelstrick auf den Handrücken 
41) Sie stiegen vom Fuße des Gebirges herab. 
42) Sie durchquerten Mugernädu Sära SimE. 


5 „Büffel-Kannada“ ist hier die Bezeichnung für einen kanaresischen Büffelhändler. 

6 Anscheinend merkte der Sänger nach den Zeilen 25/26, daß er die [Standard-]Beschreibung 
der Büffel vergessen hatte, und flocht sie ein. Dann wiederholte er die beiden Zeilen 
(30/31). 

7 Wahrscheinlich wurde hier die Summe der varany mit der Anzahl der Büffel verwechselt. 


8 Satz 39 und 40 sagt aus, daß sie den Strick festhalten, indem sie ihn sich mehrmals um die 
Hand wickeln. 
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43) Sie überquerten die Sandbank von Pänemugery. 
44) Sie durchquerten Tumbya Ulavüru, Kila [und] BannäkulE Mülasameti.’ 
45) Sie überquerten das Flüßchen von Arkula. 


46) Sie kamen am Tempel der bütas von Gummada Durgä vorbei. 
47) Sie durchquerten Ost-Adyäru; 
48) sie durchquerten West-Adyän..'!” 


49) Der Brise wegen kommen sie zum Fuße eines Banyan-Baumes. 
50) Nachdem sie die Büffel angebunden hatten, bestimmten sie Wachen. 


51) Solcherart brachen sie auf; die Wachen verbrachten [die Zeit auf ihrem 
Posten]. 


52) Vier Brahmanenknaben, vier Dörfler der Gegend kommen [des Weges], die 
junge Palmblätter und unreife Kokosnüsse tragen. 

53) „Woher kommt ihr, wohin geht ihr?“ fragen die Battas. 

54) „In dem Reich, in dem wir leben, geben wir für den daiva Järandäye ein 
ornuda mecci-Fest; 


55) ihr solltet kommen, um die Schönheit des Festes zu sehen.“ 
56) „Geht ihr voraus, wir kommen hinterher.“ 
57) Von dorther, wo sie die beiden Büffel angebunden haben, kommen sie; 


58) die Battas kommen, 
59) um die Schönheit des Festes des daiva zu sehen. 
60) Um Mitternacht trieb er die beiden Büffel nach West-Bolunganı. 


61) „Wir wollen gehen, wir wollen dorthin gehen, wo die beiden Büffel angebun- 
den sind.“ 

62) Da vergießt Käsava Batteru Tränen bitteren Schmerzes. 

63) „Wir wollen gehen, wir wollen eine Bitte an den daiva Järandäye richten.“ 


64) „Warum sind die Battas, die gegangen waren, warum sind sie wieder zu- 
rückgekommen?“ 

65) Da spricht Käsava Battery: 

66) „Unsere beiden Büffel sind verschwunden.“ 


9 Vgl. zu den Ortsangaben in Zeile 42-44 die Zeilen 17-19 sowie 14. 
10 Vgl. zu Zeile 47 und 48 Zeile 16. 


388 Übersetzungen 


67) „Wenn das am Fuße des Gebirges abgegebene Versprechen eingehalten wird, 
erhöre ich euch; 

68) geht, geht zum Gut von Bolmäny, 

69) in den Kuhstall [und] befestigt den [Büffel-]Strick am Pflock.““ 


70) Diese Worte hört K&sava Battery. 
71) Er kommt zum Gut von Bolmärny. 
72) Im Kuhstall befestigte er den [Büffel-]Strick am Pflock. 


73) Als der silberne Morgenstern aufging, sorgte [Järandäye] dafür, daß die bei- 
den Büffel an dem Strick am Pflock angebunden waren. 

74) Da kommt Kösava Battery in den Kuhstall.'' 

75) Kesava Batteru wurde glücklich in seinem Herzen. 


76) Im Gutshaus von Bolmäruy, auf der rechten Seite der Hausgottheit, stellte er 
eine silberne, mit Perlen [besetzte] Schaukel für den daiva Järandäye auf.'? 

77) Zur Zeit des Dere Baidye,' 

78) zu der Zeit rief der der Welt wohlgefällige Gott Mafijunäta zum [Kampf 
gegen] die Streitmacht des Rämeny Ulläye auf. 


79) Auf dem großen manjälu-Felsen'* saß in königlicher Manier verzweifelt der 
Gott Mafijunäta. 

80) Als da der daiva Jarandäye vor ihm des Weges kommt, fragt der Gott Mani- 
jJunäta: „Woher kommst du, wohin gehst du?“ 

81) „Von wo habt ihr gerufen“, 


11 Beide Begriffe, kidE und kiläru, bedeuten „Stall“. kiläru wird hier wohl wegen der 
Alliteration als eine Art Echowort hinzugefügt. In den Sätzen 69 und 72 war die 
Alliteration bereits durch kunta gegeben. 

12 In der rezitierten Version des Textes wird an dieser Stelle noch erwähnt, daß Järandäye 
ein Fest erhielt und beschloß, er wolle ein großes Königreich sehen. 

13 Der erste Teil des Satzes ist mir inhaltlich nicht verständlich. akka /akke heißt „ältere 
Schwester“, gumpu heißt als Adjektiv „heimlich, versteckt“, als Nomen „Herde, Versamm- 
lung, Menschenmenge, Menge, Haufen“. Die Silben oder das Wort ma-isolilmaisoli bieten 
die größten Probleme. Möglicherweise handelt es sich um einen Ortsnamen im 
Zusammenhang mit dem im folgenden genannten Däre Baidye. Die Nennung älterer 
Schwestern im Zusammenhang mit einer vergangenen Zeit findet sich in TEXT 21, 5, wo 
es heißt akkaji mämäji kälodu, „zur Zeit der älteren Schwestern und Onkel“ im Sinne von 
„zur Zeit der Vorfahren“. 

14 Es handelt sich um den Namen des Felsens. Die Wortbedeutung von manijaly ist Curcuma 


longa (Gelbwurz) sowie allgemeiner die Farbe „gelb“. manjäly und manjal (Z. 87) sind 
Aussprachevarianten. 
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82) fragt Järandäye den Gott Mafijunäta. 

83) „Wenn du mir hilfst, die Streitmacht von Rämery Ulläye zu vernichten, be- 
kommst du am säna von Jära dreißi g Tage lang Hahnenkämpfe; 

84) du bekommst einen steinemen Flaggenmast, [und] ein Fest mit Wagenfahrt 
bekommst du. 


85) Ich bekomme in Kadri ein neuntägiges Fest (äyana) mit aufgezogener Flag- 
ge“, 

86) spricht der Gott Mafijunäta. 

87) Da machte [Järandäye] sieben Jungfrauen unsichtbar, am säna von Jära, auf 
dem großen manjal-Felsen. 


88) Die Streitmacht des Rämeru Ulläye vernichtete der daiva Järandäye. 

89) Am säna von Jära [erhielt er] dreißig Tage lang Hahnenkämpfe, einen stei- 
nemen Flaggenmast bekam er. 

90) Am säna von Jära nahm er ein Jahresfest mit Prozessionswagen entgegen. 


91) Er deklarierte das Recht des daiva auf [Gaben von] Blüten [und] Wasser [von 
Seiten] der Kukka Bannäkulu[-Familie]. 


390 Übersetzungen 


TEXT 3a. Mädava Pambada: Järandäye, Kadri 


TEXT 3a entspricht weitgehend TEXT 3. 


Konkordanz: 
TEXT 3a TEXT 3 TEXT 3a TEXT 3 
1 l 9 7 
1/2 2 10 _ 
2/3 3 11 = 
4 4 12 8 
5 5 13 9 
6 6 14 10 
7 _ 15 11 
8 _ 16 12 i 
17/18 13 


Die Sätze 7 und 8 sowie 10 und 11 von TEXT 3a kommen in TEXT 3 nicht vor. 
Zeilen wie 4, 5 und 6, die sich weitgehend entsprechen, sind in TEXT 3a länger. 
Die Übersetzung der Sätze 7, 8, 10 und 11 lautet: 


7) Nachdem sie die Kunde und Nachricht vernommen hatten, daß auf dem 
Gebirge 4000 Büffel eingetroffen waren, 
8) wußten es die Battas. 


10) In einem gelben Beutel verknoteten 
11) die Battas siebenhundert varanu!. 


1 Siehe TEXT 1, Fußnote 5. 


Text 4 391 


TEXT 4. Guruappa Pambada: Järandäye, Töküru 


l) Der Battery von Bäre Bailu, der Battery von D£re Bailu, 
2) der Kösava Battery von Anganimäry, die hatten ein Feld zum Bestellen. 


3) „Zwei Büffel zum Pflügen haben wir nicht“, so sprechen die vier Battery. 
4) „Wir müssen Büffel kaufen gehen“, so sprechen sie. 


5) Sie hörten die Neuigkeit, daß in Bulleri Budottu Büffel eingetroffen waren. 
6) Die Battery verkauften ihren Handschmuck. 


7) Sie verknoteten dreihundert varany in ihrem Gewandzipfel. 
8) Die Batteru verkauften ihren Halsschmuck. 


9) Rasch verknoteten sie siebenhundert varanu in einem kleinen Beutel. 
10) Nach alter Art banden sie es zusammen.' 


11) Sie kleideten sich an [und] schmückten sich. 
12) Sie verließen das Familienanwesen von Bäre Bailu. 


13) Rasch durchquerten sie das Familienanwesen von D£re Bailu. 
14) Die vier Battery gehen weiter. 


15) Sie durchqueren Müla Kaisanigu. 
16) Sie kommen an dem Pfad vorbei, wo die Büffel herabkommen [und] an dem 
runden Stein, wo das Salz herabkommt.? 


17) Sie kommen nach Bulöri Buddottu. 
18) Als die Battery nach Bulöri Buddottu kommen, sehen sie die Schönheit von 
viertausend Büffeln. 


19) Unter den viertausend Büffeln sehen sie zwei Büffel, die sehr prächtig sind. 
20) „He Büffel-Kannada, hörst du, nenne uns den Preis dieser beiden Büffel!“ 


1 Die Übersetzung ist unsicher. Ich nehme an, daß kotyeru für katyeru steht. sarigada kattuni 
heißt „zusammenbinden“, speziell von zwei Booten. dumbu heißt „anfänglich, früher“, 
dumbugu „zuerst“, dumbina ist Genitiv desselben Wortes. Es ließe sich auch übersetzen: 
„Zuerst banden sie es mit dem früheren zusammen.“ dumbugu dumbina wird jedoch auch 
im Sinne einer verstärkenden Verdopplung benutzt wie indem Ausdruck dumbugu dumbina 
kälodu „in alten Zeiten.“ 

2 Das heißt, von den Pässen herabgebracht wird. 
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21) Als sie das sagen, sagt der Büffel-Kannada: „Wenn das Herz einvernehmlich 
ist, ist der Preis nicht einvernehnilich; 
22) wenn der Preis einvernehmlich ist, ist das Herz nicht einvernehmlich.“ 


23) Als er zu den Battery sagte: „Viertausend varanu“, 
24) [da] legten sie rasch ihre Hände für den daiva Maniandäye zusammen. 


25) „He daiyya’ Maniandäya, hörst du, 

26) wenn du dafür sorgst, daß für uns Büffel, Herz und Preis ins Einvernehmen 
kommen, werden wir in dem Reich, in dem wir leben, eine steinerne Ver- 
ehrungsstätte für dich errichten, 


27) [und] dich insgeheim verehren“, so sprechen die Battery. 
28) Kaum hatten sie zu Ende gesprochen,* sorgte der daiva Maniandäye dafür, 
daß Büffel, Herz und Preis ins Einvernehmen kamen. 


29) Da gibt ihnen der Büffel-Kannada den Büffelstrick, nachdem er rasch die 
varanu genommen hat. 
30) Die beiden Büffel treibend, brechen die vier Batteru auf. 


31) Sie durchqueren Bulori Budottu. 
32) Sie passieren den Pfad, wo die Büffel herabkommen, [und] den großen Stein, 
wo das Salz abgesetzt wird. 


33) Sie kommen in das Land, in dem sie wohnen. 
34) Am Fuße eines onjarE-Baumes?’ stellten sie einen dunklen [ Verehrungs-] 
stein [in Form eines] Stößels für den daiva auf.* 


35) Sie verehren den daiva regelmäßig. 
36) Während sie den daiva verehren, 


37) lebt im Reich des Hauptmanns von Bailyu Bäri 


38) [ein Mann namens] Uggu Settivälu; als [der] die Bewässerung seines Feldes 
reguliert, 


3 daiyya/daiya sind Dialektvarianten zu daiva. Vgl. auch Mal. teyyam. 

4 Wörtlich: „Bevor noch die Zunge, mit der sie gesprochen hatten, [wieder] in der Kehle, d.h. 
in Ruhestellung war.“ 

5 Es ist nicht sicher, ob sich das Wort onjarE auf die Art des Baumes bezieht und um 
welchen Baum es sich handelt. 


6 Die Stelle ist mir nicht voll verständlich. Es ließe sich auch übersetzen: „einen dunklen 
Stein und einen Stößel.“ 


7:72 9 EEG ° 


® ; 


Text 4 393 


39) sieht er am Fuße des onjarE-Baumes’ den Verehrungsstein. 
40) Mit den Worten: „Wer verehrt denn hier einen wilden büra?“ 


41) trat er den Stein mit dem Fuß und stieß ihn in die Furt von Sarabi. 
42) Die Zeit verging. 


43) Die Familie des Setti Bäle starb aus. 


44) Im „Gartenhaus“, da lebt Abbu Baidedi. 
45) Sie sagt zu den werten Frauen der Nachbarschaft: 


46) „Für die Männer findet jedes Jahr ein großes Jagdfest statt. 
47) Für die Frauen gibt es den Muschelfang. 


48) Laßt uns Muscheln sammeln gehen“, so spricht sie. 
49) Sie ruft die werten Frauen der Nachbarschaft. 


| 50) Sie geht zum Muschelfang. 
51) Die werten Frauen der Nachbarschaft und Abbu Baidedi brechen auf. 


52) Sie kommen zur Furt von Sarabi. 
53) Als sie dort Muscheln sammelt, findet Baid&di einen sehr prächtigen Stein. 


54) „Dieser Stein ist ein sehr prächtiger Stein; wenn mein Sohn vom Palmsaftz- 
apfen kommt, kann [der Stein] zum Mahlen von Salz und Pfefferschoten 
dienen.“ 

55) Sie legte ihn in den Muschelkorb. 


56) Während die werten Frauen der Nachbarschaft Muscheln sammelten, [geschah 
es, daß] beim Muschelsammeln Abbu Baidedis Korb plötzlich voll wurde. 
57) Muscheln sammelnd, kommen sie daher. 


58) Die werten Frauen der Nachbarschaft und Abbu Baidedi kommen [zurück]. 
59) Sie kommen zum „Gartenhaus“, 


60) Rasch legte sie den Stein in die schöne südliche Halle. 
61) Jener Tag vergeht. 


7 Siehe Fn. 5. 
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62) Am nächsten Tag schickt der daiva Abbu Baidedi einen Traum.’ 
63) „Oh, Abbu Baidedi, hörst du, 


64) jener Stein ist nicht zum Mahlen; 
65) zerbrich an meinem Stein die Kokosnuß, die du täglich [zum Kochen] 


zerbrichst; 


66) zünde täglich eine Lampe an“, spricht er. 
67) [Diesen] Traum schickt der daiva. 


68) Da steht sie auf. 
69) Früh am Morgen steht sie auf. 


70) Sie ruft ihren Sohn Jatti Baidya. 
71) „Oh Sohn Jatti Baidya, hörst du, 


72) ich habe an der Furt von Sarabi einen äußerst prächtigen Stein gefunden. 
73) Jenen Stein habe ich in die schöne südliche Halle gelegt. 


74) Am gestrigen Tag habe ich einen Traum gehabt: 
75) ‚Stelle täglich ein Licht vor jenen Stein; 


76) zerbrich die Kokosnuß daran, die du täglich zerbrichst; 
77) ich werde [dann] dein Helfer? sein.‘ 


78) Ich hatte einen Traum.‘ 
79) [Jatti sagt:] „Stelle jenen Stein im südlichen Zimmer auf: 


80) zünde täglich ein Licht an; 
81) indem du die Kokosnuß [daran] zerbrichst, die täglich für das Curry zerbro- 
chen wird, erweise [dem daiva] Verehrung.“ 


82) „Es ist ein unsere Familie unterstützender daiva“, so spricht sie. 
83) Sie stellte den Stein im südlichen Zimmer auf. 


8 Wörtlich: „Er bindet ihr einen Traum vor bzw. auf die Augen.“ 
9 jayasärati heißt wörtlich „Wagenlenker des Sieges“. 
10 Der Satz schließt den Bericht Abbus ab. Das Folgende sind die Anweisungen des Sohnes 
für die Verehrung des Steines. 
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84) Sie zerbricht [daran] täglich die Kokosnuß, die für das Curry zerbrochen 
wird [und] stellt [ihm] täglich ein Licht hin. 
85) Als Jatti Baide Palmsaft zapft, zu der Zeit, als er, Jatti Baide, 


86) am Feld des Herrenhauses von Jära auf dem Wipfel einer Palme Palmsaft 
zapft, schreit [und] bebt er [plötzlich]. 
87) Der daiva Maniandäye ist über ihn gekommen. 


88) Als er schreit [und] bebt, [zu der Zeit, als das geschieht,] da lebt im Herren- 
haus von Jära der Herr von Jära Tiruvädi. Er [befiehlt:] 
89) „Fesselt ihn; 


90) bindet messerscharfe Domenruten zu Bündeln. 
91) Schlagt [ihm damit] auf Augen und Gesicht; 


92) holt [spitze] Palmyra-Zweige [und] 
93) schlagt ihn auf den Rücken“, diesen Spruch sagte er. 


94) Da wandte der daiva seinen magischen Blick an. 
95) Er ließ Jatti Baide vom Wipfel der Palme fliegen. 


96) Er ließ ihn im Brunnen von Jära untertauchen. 
97) Er beendete (d.h. löschte aus) das Geschlecht derer von Tiruvädi. 


98) In Jära nahm er einen Tempel entgegen. 
99) Weil er in Jära einen Tempel erhielt, nahm er den Namen „Järandäye“ 
an." 


100) Da, zu der Zeit ..."? 


101) Im „Gartenhaus“ zieht Abbu Baidedi die Gurken, die sie angepflanzt hat. 
102) Im Herrenhaus von Külüru, da leben Fürsten. 


103) Zu den Fürsten sagen sie: 
104) „Für das große Ahnenfest brauchen wir Zutaten'” für das Curry.“ 


11 Wörtlich: „Der von Jära.“ . 
12 Hier endet gemäß der Erklärung des Sängers der in Jära selbst rezitierte Text. Das 


Folgende sei Teil der in Töküru rezitierten Fassung. 
13 Zu diesen gehört auch Gemüse. 
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105) „Holt die Zutaten für das Curry“, so sprechen die Fürsten. 
106) Zu den Bediensteten sprechen sie: „In Abbu Baidedis Garten hat sie Gurken 
angepflanzt; geht [und] pflückt davon“, so sprechen die Fürsten. 


107) Als sie das Wort der Fürsten gehört haben, gehen die Bediensteten los. 
108) Um Mittemacht emten sie in Abbu Baidödis Gurkengarten die Gurken. 


109) Am frühen Morgen steht Abbu Baidedi auf. 
110) Als sie in den Gurkengarten kommt, sind die Gurken verschwunden. 


111) „Was ist das für ein seltsames Geschehen? Was für ein kalijiga! 
112) Wer hat sie weggenommen?“ so spricht sie. 


113) „Führe eine Untersuchung über meine Gurken durch“, so spricht sie zu dem 
daiva Järandäye. „Führe eine Untersuchung durch [und] gib [mir meine 
Gurken zurück].‘“"* 

114) Da kommt der daiva, der den Gurken gefolgt ist. 


115) Er kommt zum Herrenhaus von Külüru. 
116) Nachdem er zum Herrenhaus von Külüru gekommen ist, setzt er sich rasch 
auf die Ehrenschaukel, auf der [sonst] die Fürsten von Külüru sitzen. 


117) Als er sich auf die Ehrenschaukel gesetzt hatte und die Fürsten kamen, saß 
der daiva auf der Ehrenschaukel. 

118) „Die halbe Zeit ist der Thron für die Fürsten, die halbe Zeit ist der Thron 
für den daiva Järandäye“, so deklarierte er rasch. 


119) Im Herrenhaus von Külüru nahm der daiva Järandäye [die Ehre eines 
Festes] entgegen. 


120) „Ich will ein großes Königreich sehen“, so spricht er. 
121) Er überquerte den uppiniru-Damm’’. 


122) Zum Gut von Töküru kommt Järandäye. 
123) Im Gutshaus von Töküru zeigte er mäya-Wirkungen an einem weinenden 
Kind [und] einem muhenden Kalb. 


14 Oder: „Sorge dafür, daß eine Untersuchung durchgeführt wird.“ 
15 uppiniru heißt wörtlich „Salzwasser, Brackwasser“. 
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124) „Was ist das für ein seltsames Geschehen? Was für ein kalijiga!“ sagen sie. 
125) Als sie dort im Gutshaus von Töküru den astrologischen Palmblattalmanach 
konsultieren, [erfahren sie:] 


126) „Ein passender daiva [namens] Järandäye [ist gekommen].“ „Was verlangt 
der daiva, der aus dem Herrenhaus von Külüru gekommen ist?“ Als sie da- 
nach fragen, [erfahren sie]: 

127) „Ihr sollt im südlichen Teil des Hauses eine perlenbesetzte Ehrenschaukel 
aufstellen 


128) [und] sollt den daiva Järandäye verehren“, so sagen sie. 
129) Diese Worte hörte da der Alveru'° im Gutshaus von Töküru. 


130) Im südlichen Teil des Hauses ließ er eine perlenbesetzte Ehrenschaukel 
aufstellen. 
131) Regelmäßig verehrt er fortan den daiva. 


132) Als er da den Järandäye ein oder zwei Jahre verehrt hat, spricht der daiva 
Järandäye: 
133) „Ich will zum daiva des [ganzen] mäganE werden“, so spricht er. 


134) Rasch versammelte der Alveru [die Leute des] mäganE. 
135) Aus dem Gutshaus von Töküru kommt die dortige Sänfte; 


136) am Tempel von Kaudura Köte hält sie an. 

137) Nachdem der Tempel gebaut worden war, gaben sie ihm [ein Fest, bei dem] 
eine Flagge gehißt [und] er auf einem Prozessionswagen herumgezogen 
wurde. 


138) Da lebt er und verehrt den daiva. 
139) Im Gutshaus von Töküru findet ein nöma-Fest statt. 


140) Die Kunde und Nachricht von dem nöma-Fest 
141) erfährt, unter den ‚Hundert Pächter‘ von Posodi, Nandu Sapalya ... 


16 Es handelt sich um einen bei den Bants geläufigen Familiennamen. 
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TEXT 5. Järappa Pambada: Järandäye, Jära 


1) Der Battery von Bäre Bailu, der Tantri von Dre Bailu, 
2) der Odiperu von Yelarigöru, der Maiyyeru von Koringälu, 


3) die Battery aus vier Gegenden, 
4) [diese] Battery versammelten sich im Gutshaus von Bolmäry 
5) [und] beratschlagten dort. 


6) „Auf dem Gut von Bolmäry haben wir ein Feld zum Bestellen; 
7) Saatgut zum Säen haben wir“, so sprechen sie. 
8) „Zwei für den poydälu-Kuhstall geeignete Büffel haben wir nicht.“ 


9) „Zur Zeit unserer Vorfahren setzten sie [Büffel] ein.“ 

10) Zu der Zeit kommt eine Herde zum Fuße des Gebirges.? 

11) „Wir müssen zum Fuße des Gebirges gehen [und] eine schöne Herde Büffel 
[ausfindig] machen; 


12) mit zwei besonders prächtigen Büffeln müssen wir wieder zurückkommen.“ 

13) Die Battery verkauften ihren Handschmuck. 

14) Sie verknoteten dreihundert varany in ihrem Gewandzipfel. Sie verkauften 
ihren Halsschmuck. 


15) Sie verwahrten siebenhundert varanu in einem kleinen Beutel. 
16) Da salbten die Batteru ihren Kopf mit Öl; ihren Körper rieben sie mit Öl ein. 
17) Mit dem ganzen Körper und den Kopf tauchten sie im naßen Wasser unter. 


18) Die Battery führten die tägliche Verehrung für ihre Hausgottheit durch. 

19) Sie richten eine förmliche Bitte an satya daiva Maniantäye. 

20) „Wir verlassen das Gut von Bolmäru. Mögest du uns zwei für unseren 
poydälu-Kuhstall geeignete Büffel beschaffen.“ 


1 Die Verbform budteru (von budpini) ließe sich auch so verstehen, daß schon die Vorfahren 
„[von zu Hause] weggingen, [um im Gebirge Büffel zu kaufen]“. 
2 Es ist nicht klar, ob dieser Satz Teil der wörtlichen Rede ist. 
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21) Diese Bitte richten sie an Maniantäye, an den daiva Järantäye. 

22) Die Batteru verließen das Gut von Bolmärn. 

23) Sie durchquerten Tirta Kila [und] Mitta Kila; sie kamen am [kambla]-Feld der 
Kiläny Bannäkulu[-Familie] vorbei.’ 


24) Sie kamen am Palmyra-Baum* der Kiloni Bannäkulu vorbei. 
25) Dann kamen sie an einem befestigten Rastplatz zur Rechten 
26) [und] an einem künstlich angelegten Teich zur Linken vorbei. 


27) „Wir müssen die Schönheit des daiva® sehen“, 
28) [mit diesem Gedanken] kommen sie da zum Fuße des Gebirges. 
29) Sie fragen nach dem Weg, den die Büffel herabkommen. 


30) Sie kamen an dem runden Stein vorbei, wo das Salz herabkommt; habt ihr 
gesehen? 

31) An dem runden Stein, wo das Salz herabkommt, kamen sie vorbei; als sie zu 
dem Weg kamen, den die Büffel herabkommen, blieben sie stehen. 

32) „He Büffel-Kannada!‘“ so sprachen sie; die Batteru kamen näher. 


33) „Warum habt ihr gerufen, oh Battery?“ so fragt der [Büffel-]Kannada. 

34) „Auf dem Gut von Bolmäry haben wir ein Feld zum Bestellen; 

35) Saatgut zum Säen ist da, [aber] zwei für den poydyäaly-Kuhstall im Gut von 
Bolmäry geeignete Büffel haben wir nicht.‘” 


3 pümäru könnte für pümara stehen und bedeutungsgleich mit pükarE sein, einem blumenge- 
schmückten Mast, der beim Büffelrennen in der Mitte des Rennfeldes errichtet wird (pi 
„Blume, Blüte“; mara „Mast“). Eine andere Möglichkeit wäre, -märu mit fimäru in 
Verbindung zu bringen, einem Begriff, der ein großes Feld bezeichnet. Gemeinsam ist 
beiden Erklärungen der Bezug auf ein großes Feld. 

4 täri heißt Palmyra-Baum. Es könnte jedoch auch tar, Flüßchen, gemeint sein. 

5 Bei padumä kattE in Satz 25 und vonnE kerE in Satz 26 scheint es sich um eine 
Verwechslung zu handeln, obwohl sich dieselbe Formulierung auch in Satz 63 noch einmal 
findet. Ein kattE ist eine befestigte Plattform um einen Baum herum, die als schattiger Rast- 
und Sitzplatz dient. Besser als die Angabe paduma (Lotus), die sich nur auf die runde Form 
der Befestigung beziehen könnte, würde hier vonnE passen, der Baum Rotlera tinctoria. 
Umgekehrt wäre paduma ein passender Zusatz zu kerE (künstlich angelegter Teich). 

6 Hier wahrscheinlich versprochen für pairu „Herde“ oder yeru „Büffel“. 

7 35a, spätere Ergänzung durch den Sänger: „Eine Herde von viertausend Büffeln kommt 
herab; darunter sind zwei besonders prächtige Büffel.“ 
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36) „Gib uns zwei Büffel von prächtiger Färbung!“ so bitten sie. 

37) Als er da zu den Battery sprach: „Bleibt ruhig stehen; der Moment ist da, in 
dem Büffel für euch herabkommen.“ 

38) Als er so sprach, da kam eine Herde Kühe herab. 


39) Als zweites kam eine Herde Büffel herab. 

40) Da richten sie eine Bitte an den daiva Maniandäye: 

41) „Oh satya Järantäya, sorge dafür, daß eine dritte Herde Büffel in voller 
Schönheit herabkommt!“ 


42) Kaum hatten sie zu Ende gesprochen, als eine Herde Büffel herabkam. 

43) Als sie die viertausend Büffel sahen, erblickten sie zwei besonders prächtige 
Büffel, 

44) die das Auge entzückten; da nahmen sie ein neues Stück Tuch [und] legten 
es auf die Büffel.’ 


45) „Oh Kannada, ein heller Fleck auf der Stim, ein helles Haarbüschel am 
Schwanz, der Dunkle mit den bräunlichen Beinen [und] der ganz und gar 
Silbergraue, für die so beschriebenen beiden Büffel 

46) nenne uns den Preis, oh Kannada.“ Als sie ihn so auffordern, spricht der Kan- 
nada: 

47) „Ja, ihr Battas, hört ihr“, spricht er, 


48) „unter den viertausend Büffeln, die da sind, solltet ihr nicht [gerade] nach 
dem Preis dieser Büffel fragen! 

49) Wenn ihr nach dem Preis fragt, wird das Herz nicht einvernehmlich sein; 
wenn das Herz einvernehmlich ist, wird der Preis nicht einvernehmlich sein“, 
so sprach er da. 

50) Da legten sie ihre zehn Finger auf die Brust; sie richten eine Bitte an den 
daiva Järantäye: 


51) „Du bist für uns ein daiva in der Gestalt eines bürta, dessen Rituale nach der 
Art eines Gottes sind; 

52) du bist ein daiva für uns [und] du bist ein Gott für uns, oh Järantäya, höre! 

53) Wir setzen [jetzt] das Kaufgebot fest für zwei Büffel, die vom Fuße des 
Gebirges eingetroffen sind. 


8 Vgl. Fn. 4 zu TEXT 4, 28. 


9 Damit erhebt ein Käufer Anspruch auf ein bestimmtes Tier. Auch die Geldübergabe erfolgt 
unter diesem Tuch. 
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54) Wenn du Preis und Herz ins Einvernehmen bringst, Järantäya, 

55) lassen wir dir im Gutshaus von Bolmäry eine silberne Ehrenschaukel machen. 

56) Eine silberne Ehrenschaukel stellen wir auf, eine seidene Stoffdekoration 
spannen wir aus; einen Tempel, eine reich geschmückte cävadi-Halle 


57) [und] eine quadratische Festhütte errichten wir; bei einem darma n@ma-Fest 
mit Prozession geben wir dir Milch. 

58) Zwölf Monate im Jahr erweisen wir dir mit Blüten Verehrung.“ 

59) Kaum hatten sie zu Ende gesprochen, als der daiva Satyanäte dafür sorgte, 
daß Büffel, Herz und Preis ins Einvernehmen kamen.'® 


60) Der daiva setzte Preis und Herz ins Einvernehmen. 
61) Die vier Battas gaben den beiden Büffeln ein Büschel Heu. 
62) Über den Pass stiegen die Battas ins Tulureich ab." 


63) Sie kommen an einem befestigten Rastplatz zur Rechten [und] an einem 
künstlich angelegten Teich zur Linken vorbei. 

64) Als sie zum Fuße eines Banyan-Baumes kamen, um das Aufkommen einer 
Brise [abzuwarten], 

65) sprachen die Battas: „Bis ein Lüftchen weht [und] die Hitze nachläßt, 


66) laßt uns die Zeit [mit dem Kauen von Betelblatt und] Arekanuß verbringen“, 
so sprachen die Battas. 

67) Als sie da die Zeit [mit dem Kauen von Betelblatt und] Arekanuß verbringen, 
kommen vier Dörfler [des Weges]; 

68) vier Dörfler kommen da. 


10 An dieser Stelle übernahm ein zweiter Sänger die Rezitation. 

11 Tulu gatta (Skt. ghatta). Die Hindi-Forn, ghät, fand auch Eingang ins Englische. Gemeint 
ist hier ein Paß der „Westlichen Ghats“, die den Gebirgszug bezeichnen, der das 
Hochplateau des Dekhan von der westlichen Küstenebene trennt. bari entspricht bali 
„Seite, Grenze“. Ich habe den Ausdruck in meiner Übersetzung nicht bzw. nur durch 
„über“ wiedergegeben. Es schwingt jedoch evtl. auch die Bedeutung „Grenze“ mit, da das 
„Westliche“ Gebirge die Ostgrenze des Tulu-Reiches bildet, im Gegensatz zu der gleich- 
falls natürlichen Westgrenze, die das Arabische Meer darstellt. Die Zeile tulu räjya gatta 
baliye jatteru („Über den Pass stiegen sie ab ins Tulureich“) findet sich ähnlich am 
Anfang verschiedener päddanas. Vgl. TEXT 9, 13 und 15, wo es von Jumädi heißt, daß 
er über den Pass ins Tulureich hinabstieg. 
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69) Mit Palmwedeln [und] unreifen Kokosnüssen kommen sie. „Wohin geht ihr 
mit den Palmwedeln [und] den unreifen Kokosnüssen?“ so fragen [die 
Battas]. 

70) „Für den daiva unserer Ursprungsgemeinde geben wir ein prächtiges Opfer- 
fest“, so sprechen sie. 

71) „Ihr solltet kommen, um es zu sehen“, so sprechen sie zu den Battas. 


72) „Geht ihr vor, wir kommen hinterher“, so sprachen [die Battas]. 
73) Sie kommen, um die Schönheit des Festes für den daiva zu sehen. 
74) Da war der daiva schon in voller Festaufmachung. 


75) Der daiva saß in der Sandelpaste des badikära-Topfes; der daiva schaute den 
Battas ins Gesicht. 

76) Da schauten die Battas dem daiva ins Gesicht. 

77) Ein Paar zusammengebundene unreife Kokosnüsse [und] Arekablüten über- 
reichte der daiva den Battas. 


78) „Wir werden in das Reich gehen, aus dem wir gekommen sind“, so sprachen 
die Battas. 

79) Nachdem sie die Schönheit des Festes für den daiva gesehen haben, kehren 
die Battas wieder [zum Rastplatz] zurück. 

80) Als sie zum Fuße des Banyan-Baumes kamen, wo sie das Aufkommen einer 
Brise [hatten abwarten wollen], hatte [der daiva] die beiden Büffel ver- 
schwinden lassen. 


81) „Was ist das für ein seltsames Geschehen, was für ein kalijiga!“ sprachen die 
Battas; „laßt uns zurückgehen und eine Bitte an den daiva richten“, spra- 
chen sie. 

82) Die Battas kommen zurück. 

83) „Ihr Battas, die ihr gegangen seid, warum seid ihr wieder zurück gekom- 
men?“ so fragte der daiva. 


84) „Unsere beiden Büffel sind verschwunden“, sprachen die Battas. 
85) „Besteht nicht ein am Fuße des Gebirges abgegebenes Versprechen“, fragte 
der daiva. 


86) „Ein abgegebenes Versprechen liegt vor“, so sprachen die Battas. 


12 Statt des Indikativ Singularis malpuvE wäre hier eher eine Imperativ-Pluralform malpuga 
zu erwarten gewesen, so daß namma (hier näma gesungen) für den ganzen Satz gegolten 


hätte. Es ist jedoch auch denkbar, daß der Sprecher der Vier auch die Bitte alleine 
vortragen wollte. 


u a y en u nr Te a Rn m TE Bar Be A Pe EEE SEE 1 a 7 A Ed PET a A a 
.- ET EEE ne 


Text 5 403 


87) „An eure Vergeßlichkeit erinnere ich euch“, spricht [der daiva] da." 

88) „Geht ihr, geht zum Gut von Bolmäry“, so spricht der daiva. 

89) „Befestigt den Strick am Pflock, ich werde die beiden Büffel an den Pflock 
versetzen“, so spricht der daiva. 


90) Käsava Batteru kommt zum Gut von Bolmäru. 

91) Er befestigte den Strick am Pflock; als der Morgenstern aufgegangen ist 
[und] der Tag anbricht, kommt er in den Kuhstall. 

92) Um Mitternacht versetzte der daiva die beiden Büffel an den Pflock. 


93) Als der Morgenstern aufgegangen ist [und] der Tag anbricht, kommt Käsava 
Battery in den Kuhstall.'* 

94) Kesava Battery wurde so froh, daß ihm das Herz aufging. 

95) Da ließ er im Gutshaus von Bolmäry eine perlenbesetzte Ehrenschaukel 
errichten. 


96) Der daiva verläßt das Gut von Bolmäry [und] zieht weiter.'” | 
97) Er stand auf der Schwelle im Gutshaus von Bolmäru, dreimal rief der daiva 

den K&sava Battery an. 
98) „Warum hast du die Orientierung verloren? Warum hast du mit verwirrtem 

Sinn den Schlaf gemieden? | 


99) Das Ergebnis ist großartig geworden; hast du [das Ergebnis der] Entschei- | 
dung gesehen, um die du mich gebeten hattest? 

100) Der Morgenstem ist aufgegangen, der Tag ist angebrochen. 

101) Die Vögel [und die anderen] Lebewesen haben ihren Kopf gehoben, die Zeit 
ist gekommen, um tätig zu werden. 


102) Gehe in den Kuhstall. 
103) Ich habe die Büffel an den Pflock versetzt‘, spricht der daiva. 
104) Rasch erhob er sich; er stand da [und] schüttelte [sein Gewand] aus. 


13 appanE heißt wörtlich „Befehl“, äpundu „findet statt“. Der Ausdruck appanE äpundu wird 
für Verlautbarungen hochgestellter Personen, besonders des Königs, anstelle des einfachen 
panpini „sagen, sprechen“ verwendet. Vgl. z.B. auch TEXT 9, 51 und 13, 34. 

14 Vgl. Satz 91. Wahrscheinlich hatte der Sänger sich nach Satz 91 erinnert, daß erst die 
Rückgabe der Büffel erwähnt werden muß. Er fügt daher Satz 92 an und wiederholt den 
Inhalt von 91 noch einmal. 

15 An dieser Stelle übernahm der erste Sänger wieder die Rezitation. 
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105) Mit einer Freude, daß ihm das Herz aufging, eilte Käösa Battery 
106) in den Kuhstall; als er stehenblieb [und] schaute [sah er, daß] 
107) die Büffel den Kopf gehoben hatten [und] feurig schnaubend dastanden; 


108) die Büffel haben den Kopf auf das Gitter gelegt [und] schauen. 

109) Er freute sich. [Er fragte:] „Wer ist da, der die Arbeit für eine silberne 
Ehrenschaukel ausführen kann?“ 

110) Von einem Tantri ließ er ein kalasa-[Ritual]'* durchführen; er ließ einen 
Schmied rufen. 


111) Die Arbeit für die silberne Ehrenschaukel ließ er ausführen; sie befestigten 
die Ehrenschaukel [und] ließen ein seidenes Tuch [darüber an der Decke] 
ausspannen. 

112) Er gab ein darma nema-Fest, er gab dem daiva Milch; da findet die [Rezita- 
tion der] Geschichte des daiva statt.! 

113) Er machte'* eine silberne Figur (päpE);'” da spricht der daiva: 


114) „Wenn dieser Ort da ist, möge er da bleiben; ich möchte eine Stätte, wo es 
reichlich Wasser gibt, 

115) eine Stätte, wo es Milch in Fülle gibt, einen [solchen] Ort will ich“, so bat 
er. 

116) Als der Morgenstern aufgegangen war [und] es Tag wurde, ließen sie ein 
weißes Pferd schmücken. 


117) Einen weißen Ehrenschirm überreichten sie, eine fünfarmige Fackel ließen 
sie entzünden. 

118) Dann ließen sie Fanfaren blasen [und] zum Reise[-Aufbruch] Feuerwerks- 
körper werfen. 


119) Ein Fest (n&ma) für den daiva ließ Käsava Battery durchführen, nachdem 
sich die vier [Battas] im Gutshaus von Bolmäry zusammengesetzt hatten. 


16 Ein nach den dabei benutzten Wassertöpfen (Skt. kala$a) benanntes Reinigungsritual, das 
der Neuweihung von Tempeln etc. vorausgeht. Zu „Tantri“ vgl. TEXT 3, Fn. 1. 

17 Die Übersetzung ist nicht ganz sicher. Sie beruht auf einer Erläuterung des Sängers, in der 
er das Wort puranE mit puräna und mit purapu in Verbindung brachte, purapu (nicht in 
MÄNNER 1886) wird von einem Teil der Sänger für die zeremonielle Erzählung der Taten 
und Wanderungen des daiva beim Ritual benutzt. 

18 Das heißt, er ließ machen. 


19 Wahrscheinlich handelt es sich um eine Votivgabe in Gestalt der zurückerhaltenen Büffel. 


er 
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120) Da gab der daiva Arekablüten für das Gut von Bolmäry. 

121) Poyye Nirmarga durchquerend zieht der daiva von dannen. 

122) Als am Fuße eines Mafjalu-Baumes auf dem Gut von Arabi, zur Zeit des 
Satya Maiijala, 


123) eine Lampe aufgestellt worden ist [und] eine Fackel brennt, 

124) spricht er: „Wer hat die Zauberei (mäta) veranstaltet, durch die dieser büta 
losgelassen worden ist?‘ 

125) Die aufgestellte Lampe warf er weg; den hölzernen Sitz nahm er [und] warf 
ihn in die Furt von Sarabı. 


126) Zu der Zeit lebt, in Paddäyi Paräyi Töta, Abbu Baidedi; sie spricht: 
127) „Oh Frauen der Nachbarschaft, hört ihr? 
128) Die Männer gehen Jahr für Jahr auf eine festliche Jagd; 


129) wir Frauen müssen jährlich zur Furt von Sorabi gehen 
130) [und] Muscheln sammeln; damit müssen wir Handel treiben“, so spricht sie. 
131) Sie ruft die Frauen der Nachbarschaft; vorweg geht Abbu Baidedi. 


132) Die Frauen, die Frauen der Nachbarschaft kommen hinterher. 

133) Sie stiegen an der Furt von Attare hinab; als sie, umhergehend [und] Mu- 
scheln sammelnd, 

134) an die Furt von Sorabi kommen, stieß ein Stein?! gegen Abbu Baidedis 
Fuß. 


135) Abbu Baidedi hob den Stein auf [und] betrachtete seine Schönheit. 

136) „Diesen Stein möchte ich haben“, so bat sie. 

137) Abbu Baidddi legte ihn in den Muschelkorb, mitten zwischen die Muscheln 
schob sie ihn. 


20 Bzw. in Aktion gesetzt worden ist. 

21 Gemeint ist anscheinend ein von einer Verehrungsstätte stammender bzw. für eine solche 
geeigneter Stein. Ich schließe dies aus dem Beiwort caukada (Gen. von cauka), das dem 
Wort kallu, Stein, im Original vorausgeht. Die Grundbedeutung von cauka ist Quadrat, 
quadratischer Platz oder Raum im Inneren eines Hauses; dann jedoch auch eine besonders, 
zum Beispiel durch das Bestreichen mit Kuhdung, markierte Stätte, die auch eine 
Verehrungsstätte sein kann (Vgl. TEXT 7, 52). Im übertragenen Sinne wird auch der liriga- 
Behälter so bezeichnet, den die Lirgäyats mit sich führen. Die gleichfalls mögliche 
Auffassung von caukada kally als „quadratischer Stein“ scheint mir hier nicht zu passen. 


Er EEE HT EBEN Da TREE FELD RER ERTBAEE 
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138) Plötzlich fand Abbu Baidedi immer mehr Muscheln. 
139) „Oh Frauen der Nachbarschaft, hört ihr, ich gehe voraus, 
140) kommt ihr hinterher“, so spricht sie. 


141) „Sie hat recht gesprochen; laßt uns weitermachen“, so sprachen sie. 

142) Als sie da nach Paddäyi Paräyi Töta kam, 

143) erhob sich der daiva, der sich in einen unsichtbaren Wirbelwind verwandelt 
hatte. 


144) Sie stand inmitten des Wirbelwindes. „Was ist das für ein seltsames Gesche- 
hen, was für ein kalijiga!“ Als sie fragend so spricht, 

145) [sagt der daiva] „Fürchte dich nicht, Abbu Baid&di, mache dir keine Sorgen; 

146) ich bin es, der jenem Stein innewohnt. 


147) Ruiniere den Stein nicht, Abbu Baidedi! 

148) Bringe ihn in die Ecke des Hauses und stelle ihn dort auf, Abbu Baidedi! 

149) Erweise mir Ehre, indem du mich zwölf Monate im Jahr heimlich [rituell] 
verehrst!“ spricht er. 


150) Wenn dir eine Verehrung mit großem Pomp?” nicht möglich ist [und] du 
keine Verehrung mit Blüten durchführen kannst, 

151) dann schlage jeden Tag die Kokosnuß, die du für dein Curry zerschlägst, an 
meinem Stein auf! 

152) Verehre mich insgeheim [rituell und] ehre mich [im Herzen], Abbu 
Baidedi!“ 


153) Als er da so sprach, nahm sie den Stein [und] stellte ihn in der Ecke des 
Hauses auf. 
154) Zur Rechten und zur Linken entzündete sie da zwei Lampen. 


155) Sie goß Wasser über ihre Füße und wusch den ganzen Körper und den 
Kopf. 


156) Die Stätte des daiva berührend und den daiva [im Herzen] verehrend, führte 
sie seine [rituelle] Verehrung durch. 
157) Da spricht der daiva: 


158) „Ich habe dafür gesorgt, daß der Wohlstand für Abbu Baidedi gestiegen ist.“ 


22 Ich übersetze hier atta aisvarodu (in Satz 158 afta aisära) im übertragenen Sinne von 
„aufwendig“, „Kostspielig“. Zur Grundbedeutung siehe Studie Kap. 6.2, Fn. 20. 


PREISE... EEE 


159) Zu der Zeit [leben] im Herrenhaus von Kölüra Janana Fürsten. 

160) „Abbu Baidedi verehrt einen daiva“, diese Neuigkeit, die erzählt wurde, 
hörten sıe. 

161) „Wir müssen im Herrenhaus von Kölüra Janana ein großes Ahnenfest veran- 
stalten, das [lange Zeit] nicht veranstaltet worden ist. 


162) Welches Gemüse auch immer im Reiche [vorhanden ist], das brauchen wir“, 
so baten sie. 

163) „Abbu Baidedis jüngerer Bruder Jatti lebt dort in Paddäyi Paräyi Döta; 

164) sie haben einen wunderbaren Garten mit [bisher] nicht angepflanztem 
[Gemüse] bepflanzt; 


165) pflückt viele Körbe voll Gemüse und bringt es her.“ 

166) Gewaltsam drangen sie [in den Garten] ein; als sie mit dem körbeweise ge- 
pflückten Gemüse weggingen, 

167) da [kam] Jatti Püjäri von Jära, um seine tägliche Zapfung [Palmsaft] zu 
zapfen; 


168) nach Järada Bottu kam da Jatti Püjäri. 

169) Da zuckte der daiva im Körper des Jatti Püjäri von Jära auf dem Wipfel 
einer Palmyra-Palme. 

170) „Sie pflücken Gurken und Kürbisse in deinem Garten, Jatti“, so [spricht] der 
über ihn gekommene daiva. 


171) Den sieht der Herr von Jära Tiruvädi, der unten steht. 

172) „Was zuckt da für ein wilder büta auf diesem Palmsaftzapfer, der [Palmsaft] 
zapft?“ fragte er da. 

173) Kaum hatte er zu Ende gesprochen, 


174) als [der daiva] den Jatti Püjäri von Jära durch die Luft fliegend vom Wipfel 
der Palmyra-Palme von Järada Bottu in den Brunnen derer von Tiruvädi 


versetzte; er tauchte unter sn ee 
175) und tauchte wieder auf. Der daiva tötete die Familie derer von Tiruvädi. 


176) „Auf dem Thron von Jära werde ich mir meine Opferspeise?” auf eurer 
Brust kochen lassen“, deklarierte er. 


23 nedya, Skt. naivedya. 


BETRETEN ER ET RE EIERN 
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177) Da sprechen sie ... sie führten ein großes Ahnenfest durch ...* 
Da trat der daiva Järandäye, der dem Räma-Kürbis folgte, 

178) in das Herrenhaus von Kölüra Janana ein. 

179) Er ließ [das Festessen des] großen Ahnenfestes verderben.” 


180) Sie legten die Reihen [von Blattellem für die Massenspeisung] aus; als [die 
Leute] zu den Reihen kamen, 

181) blieb der Reis, den sie in die Hand genommen hatten, in der Hand; der Reis 
des Klumpens [, den sie bereits im Munde hatten,] blieb im Klumpen““, 

182) Als sie da fragen „Was ist das für ein seltsames Geschehen? Was für ein 
kalijiga!“ Da sprechen die Fürsten: 


183) „Oh Gutsherr von Päfija, Gutsherr von Päfija, hörst du; 

184) wir müssen gehen, wir müssen dorthin gehen, wo der Maiyyeru von Ku- 
rungälu ist; mittels Wahrsagung müssen wir uns erkundigen“, 

185) sprechen sie; die vier Fürsten und der Gutsherr von Päfija brechen auf. 


186) Da nahm der daiva die Gestalt des Gutsherren von Päfija an. 
187) Der daiva kommt zur cävadi-Halle, wo sich der Maiyyeru aufhält. 
188) Er rief den Maiyyery dreimal. 


189) „Oh Maiyyeru, geht nicht mit Reiskömem [für die Wahrsagung] zum 
Herrenhaus von Kölüra Janana, 
190) sprecht keine Wahrsagung aus, oh Maiyyery, hört ihr.“ 


191) Zu der Zeit;?’ „zur jetzigen Zeit, 

192) zum erfragten Zeitpunkt, im bestimmten Augenblick, auf den Parapherna- 
lien, die herausgebracht worden sind, hört ihr, 

193) auf dem Berg von Jära, das der Ursprungsort ist, [in der] cävadi-Halle von 
Jära, [im] Tempel von Jära, zu der von Jatti Püjäri bestimmten Zeit, sprich 
das Wort der Wahrheit, oh Järantäya!“ 


24 Der Sänger hat hier offenbar für einen Moment den Faden verloren. Mit „großes 
Ahnenfest“ übersetze ich mäla kariya (= malla kriya). kriya bzw. kriye bezeichnet nicht 
nur die täglichen religiösen Verrichtungen, sondern auch die Totenrituale. 

25 Wörtlich: „Versah es mit Unrat“. 

26 Das heißt, sie hielten im Kauen inne, 

27 Der Sänger beendet hier die Geschichte und fügt den rituellen Abschnitt an. 


REIT 
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TEXT 6. Sammlung MÄNNER: Järantäye, Übersetzung Burnell 
Bumell Mss. No. 20, BURNELL 1896, 66. 


„Ihe Story of Järantäya. 


Original, in the Kanarese character, text and translation, occupies part of leaf 241 
and leaf 242 of the Bumell MSS. Translation according to the Bumell MSS. 


Translation. 


A bhatta of Bärebail and a magician of Derebail, together with four other bhattas 
had seed enough for sowing and a field to cultivate, but had no bull-buffaloes for 
ploughing. A certain man had brought four thousand bull-buffaloes to Bulerfsic]i- 
buddyottu. They heard the news and passed Poiyye and a house in Nirmärga, and 
came to Buleribuddyottu. Then they saw the four thousand bull-buffaloes, and 
asked the owner to tell them the price of two bull-buffaloes. 

"One thousand pagodas for the fore-legs and one thousand for the hind-legs," 
said he. 

They then prayed to Järantäya saying: "If you make our minds and the bull- 
buffaloes to agree with each other, we will make you our family-god. We will 
worship you at the right-hand of our god in our house at Maiyya, both in the time 
of prosperity and in the time of distress."" 

He made their minds and the bull-buffaloes to agree with each other! And the 
bhattas retumed home, taking the two bull-buffaloes with them. They retumed by 
way of Poiyye and passed the house in Nirmärga. 

They had worshipped the Bhüta for about six months, one year or two years, 
when, after a short time, famine appeared. Then he required that a dagger should 
be placed in his säna. 

He took possession of the sthäna in Maniyäl, requiring that the flag should be 
raised and that he should be drawn in a car. On leaving the sthänas in Poiyye, 
Nirmärga, and Maniyäl he settled himself in Säira. He required that the sthäna 
in Vafijare should be given to him. He next made himself known as the "Three 
Bhütas of Säira." He ascended the hill in Addanda, and visited the god 


1 Der Nachsatz nach dem Komma steht nicht in MÄNNERS Text. 

2 Der folgende Teil des Satzes steht nicht in MÄNNERS Text. Dort heißt es lediglich: „Nach 
einiger Zeit sagt er, ich will ein päne für ein/das sthäna.“ BURNELL übersetzt päne mit 
„Dolch“. Diese Bedeutung ist in MÄNNERS Wörterbuch nicht verzeichnet, sondern nur pänE, 
„a large earthen pot.“ Denkbar wäre, daß sich die Erwähnung eines Topfes auf die 
Einweihungszeremonie für den Tempel bezieht. Der daiva würde dann zum Ausdruck 
bringen, daß er einen Tempel wünscht. 
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Mafijunätha at Kadri, the god $arva, Brahmä of Alake and fourteen other Bhütas. 
He took possession of two mathas, known as the Kariyäne and the Boliyäne. He 
entered the mathas and kept a numerous guard in them.’ 

The soothsayer was questioned as to the cause of this disaster. [A gap in the 
legend here. — ED.] 

"If you give me half of the land belonging to the matha, I will relieve you 
from the disaster that has befallen you," said Järantäya. 

Half of the land belonging to the matha was given to Järantäya. The man 
relieved by the Bhüta was one Dövu Baidya. The Bhüta said that that [sic] he 
wanted a dagger in his säna, and D&vu Baidya caused a säna to be built for him 
in Bolür, after which the Bhüta became known as the umbrella (guardian) of the 
hundreds of families in the four quarters.“ 


3 Meiner Ansicht nach ließe sich MÄNNERS Text (Satz 33 und 34) übersetzen: „Er kam auf 


die Ländereien eines matha. Auf dem Gelände des malha zeigte er Zauberwerk, das dem, 
was er haben wollte, gemäß war.“ 
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Mafijunätha at Kadri, the god $arva, Brahmä of Alake and fourteen other Bhütas. 
He took possession of two mathas, known as the Kariyäne and the Boliyäne. He 
entered the mathas and kept a numerous guard in them.’ 

The soothsayer was questioned as to the cause of this disaster. [A gap in the 
legend here. — ED.] 

"If you give me half of the land belonging to the matha, I will relieve you 
from the disaster that has befallen you," said Järantäya. 

Half of the land belonging to the matha was given to Järantäya. The man 
relieved by the Bhüta was one Devu Baidya. The Bhüta said that that [sic] he 
wanted a dagger in his säna, and Devu Baidya caused a säna to be built for him 
in Bolür, after which the Bhüta became known as the umbrella (guardian) of the 
hundreds of families in the four quarters.“ 


3 Meiner Ansicht nach ließe sich MÄNNERS Text (Satz 33 und 34) übersetzen: „Er kam auf 


die Ländereien eines matha. Auf dem Gelände des matha zeigte er Zauberwerk, das dem, 
was er haben wollte, gemäß war.“ 
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TEXT 7. Situ Pambadedi: Järandäye, Kollüru 


1) In Jära Tiruvädi lebt [eine Frau namens] Baidedi;' 
2) sie ist die jüngere Schwester von Jatti Baide von Jära. 


3) „In unserem Königreich finden keine Wettspiele und keine Feste statt, 
4) keine Hahnen[-kämpfe] und keine Büffelrennen.“”? 


5) Sie versammelte die Frauen der Nachbarschaft. 
6) Sie nahm sie mit nach Täräyi Töta.’ 


7) „Oh Frauen, oh Frauen, 
8) in unserem Königreich gibt es keine Wettspiele und keine Feste; 


9) Hahnen[-kämpfe] und Büffelrennen gibt es nicht [mehr]; 
10) Jahr für Jahr pflegte ein großes Jagdfest? stattzufinden; 


11) laßt uns zur Furt von Säle gehen, oh Frauen.“ 
12) Sie hieß sie Körbe nehmen. 


13) „Laßt uns jetzt gehen‘, so sprachen sie. 
14) Sie gehen bis zur Furt von Säle. 


15) Zur Zeit des Mukködi Düma Baida, habt Ihr gehört, 
16) zwischen dem Onkel und dem Neffen 


17) nachdem Meinungsverschiedenheit und Streit aufgekommen war, 
18) nahmen sie den Stein des daiva Järandäye, 


1 Der Originaltext umfaßt auch einen von Sundari Pambadedi gesungenen Refrain, der in der 
Übersetzung nicht berücksichtigt wird. 

2 Auf eine weitere Übersetzungsmöglichkeit wies mich Amrith SOMESHVAR hin: köri könne 
sich auch auch die Lehmbefestigung eines kambla-Feldes beziehen. Der Ausdruck köri 
kambla bezöge sich dann nur auf das Büffelrennen und die damit verbundenen Rituale. 
körunilgöruni bezeichnet jedoch auch die Glättung des Feldes selbst mit einem bestimmten 
Brett, das wie ein Pflug von Büffeln gezogen wird. Dieses Glätten gehört zu den Vorberei- 
tungen des karmbla-Rennens. 

3 Es war nicht deutlich zu hören, ob Situ färäyi oder bäräyi sang. täräyi töta wäre ein Kokos- 
nußgarten. 

4 keddasa ist eine dreitägige festliche Jagd. an der füher alle Männer eines Dorfes teilnahmen. 

5 Es werden zwei Arten von Körben genannt, größere (pudayi) und kleinere (kuruve). 
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19) nahmen sie den Stein \ 
20) [und] warfen ihn an einer tiefen Stelle [in den Fluß], zur Zeit des Mukködi. 


21) [Wieder] aufgetaucht ist der Stein gekommen, 
22) bis zur Furt von Säle ist er gesprungen. 


23) Eben jenen Stein hat Baidödi gefunden, 
24) die jüngere Schwester von Jatti Baide von Jära. 


25) Sie sah die Schönheit jenes Steines. 
26) „Jenen Stein möchte ich [haben]“, so spricht sie. 


27) Indem sie ihn unter [die Muscheln] schob, 
28) verwahrte Baidedi den Stein in ihrem Muschelkorb. 


29) „Oh Frauen, laßt uns gehen“, so spricht sie. 
30) Nachdem sie den Stein genommen hatte, legte sie ihn weg.‘ 


31) Baidödi kam aus dem Wasser heraus. 
32) Nachdem [die Frauen] die nasse Kleidung abgelegt hatten, zogen sie trockene 
Kleidung an. 


33) Nachdem sie sich angezogen hatten, legten die Frauen den Stoffring auf den 
Kopf.’ 
34) Die Körbe [auf dem Kopf] tragend, kamen sie daher. 


35) Nach Jära Tiruvädi kam Baidedi da. 
36) Sie nahm den Korb [vom Kopf] herunter. 


37) „Oh Frauen, geht auseinander“, sprach sie. 
38) Sie schickte jede in ihr Haus [zurück]. 


39) Sie, die jüngere Schwester Abbu Baidedi, 


6 Die Übersetzung ist nicht ganz sicher. Evtl. ist auch gemeint, daß sie den Korb nahm und 
ihn einer Frau namens Käli zu halten gab, um aus dem Wasser zu steigen. 


7 Es handelt sich um ein gerolltes und um den Kopf gewundenes Tuch, das als Unterlage zum 
Tragen von Kopflasten benutzt wird. 
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40) wusch sich und badete.® 


41) Dann nahm Baidedi ihre Mahlzeit ein. 
42) „Oh, älterer Bruder, Jatti Baide von Jära, 


43) ich fand einen Stein, oh älterer Bruder, 
44) die Schönheit des Steines sah ich. 


45) Was soll mit dem Stein geschehen, oh älterer Bruder?“ 
46) So fragt Abbu Baidedi. 


47) „Jenen Stein, hörst du, Baidedi, 
48) [stelle] innen im Hause [auf]“, so spricht er. 


49) „Im südlichen [Teil des] Hauses, in der schönen Kammer, am Fuße des 
Pfostens 
50) forme ein Podest aus feuchtem Lehm; 


51) forme ein Podest aus feuchtem Lehm, Baidedi, 
52) und besprenge es mit grünlichem Kuhdung; 


53) besprenge es mit grünlichem Kuhdung und schwenke eine brennende Lampe; 
54) nimm den Stein und verehre ihn.“ 


55) In jenem südlichen [Teil des] Hauses 
56) formte Baidedi ein Podest aus feuchtem Lehm. 


57) Ein Podest aus feuchtem Lehm formte Baidedi. 
58) Mit grünlichem Kuhdung besprenkelte sie es. 


59) Nachdem sie den Stein aufgestellt hat, verehrt ihn Baidedi, 
60) Tag für Tag.'" 


8 Es dürfte sich nicht um zwei verschiedene Tätigkeiten, sondern um einen der im päddana- 
Stil häufigen Doppelausdrücke handeln: Zum einen mipini „baden, sich waschen“, zum 
anderen jalaka „Waschung“. Gemeint könnte ferner auch jalaku „Glanz“ sein, was gerade 
in Verbindung mit der Verbalform ätolu „sie wurde“ einen guten Sinn ergeben würde, 
nämlich: „Nachdem sie gebadet hatte, erglänzte sie.“ 

9 Die Verbalform steht im Femininum. Dabei dürfte es sich um einen Versprecher handeln. 
Die zweite Sängerin benutzte im Refrain die maskuline Form panumbenäye. 

10 Wörtlich: „von einem Abend zum andern“. 
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61) Sie begann, die Kokosnuß, die man für das Curry zerbricht, an dem Stein zu 
zerbrechen, 
62) [und] fuhr fort, dies zu tun." 


63) Indem er den Stein verehrt [und] in Ehren hält, 
64) beschützt und behütet ihn Jatti Baidye von Jära. 


65) So lebt der Baide da zu jener Zeit. 
66) „Oh jüngere Schwester Abbu Baidedi, 


67) der Monat bösya ist gekommen, oh jüngere Schwester, 
68) wir müssen Gemüse anpflanzen.“ 


69) Baidädi bepflanzte ein Stückchen Land von drei kalase."” 
70) Sie pflanzte [verschiedenes] Gemüse an, [unter anderem] könE-Knollen'? 
und süße Kartoffeln. 


71) Sie pflanzte könE-Knollen, süße Kartoffeln, Bananen und Kletterpflanzen, 
72) [einen Garten wie] Nanda-Gökula legte sie an.'* 


73) [Beete mit] därepirE-Früchten'”, mit domigem Bitterkürbis'‘, mit Garten- 
kräutern’’, mit Linsen, 
74) [und mit] Topfkürbis legte sie an. 


75) Einmal legte der Baide eine Domenhecke an; 


11 Das heißt, sie tat es regelmäßig. 

12 Das heißt, von einer solchen Größe, daß drei kalase-Maß Samen darauf gesät werden 
können. kalase/kalasE ist ein Getreidemaß, das 10, 12, 14, 15 oder 16 ser entsprechen 
kann. Ein seru (ser, anglisiert „Seer“) entspricht ungefähr einem Kilogramm (vgl. MÄNNER 
1886). 

13 Arum campanulatum. 


14 Vgl. den in den anderen Texten üblichen Ausdruck nandana bittulu (z.B. TEXT 9, 7 und 
die dortige Fn. 7), dem die krischnaitische Konnotation von nanda gökula fehlt. Dies 
könnte die größere räumliche Nähe der Sängerinnen zu Udupi, einem Zentrum der Krsna- 
Verehrung, widerspiegeln. 

15 Cucumis acutangula. 

16 Momordica charantia. 


17 Wörtlich: „Handvoll“, wahrscheinlich Kräuter, die man in kleineren Mengen zum Kochen 
verwendet. 
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76) ein anderes Mal errichtete er einen „nädu“-Zaun.' 


77) Baide fertigte ein stabiles [Garten-]Tor mit einem Domenrahmen an.” 
78) Er verschloß es mit einem Vorhängeschloß. 


79) Die Kunde von dem Gemüse 
80) gelangt, so sagen sie, 


81) zum Herrscher von Köluvüru, zum Kannandäre, 
82) gelangt die Kunde von dem Gemüse. 


83) „Die seit sechs oder zwölf Jahren” nicht durchgeführte große 
84) Ahnenfeier, die versäumt worden ist‘, so sagt er, 


85) „die große Ahnenfeier muß dieses Mal 
86) durchgeführt werden“, so sagt er. 


87) Er rief die vier Bediensteten des Herrenhauses; 
88) er gab ihnen vier große Körbe. 


89) „Geht zum Haus von Jatti Baide von Jära 
90) und holt vier Körbe voll Gemüse.“ 


91) [Mit diesen Worten] schickte der König von Külüru sie los, 
92) die vier Bediensteten des Herrenhauses, [sie sprachen:] 


18 nadu/nadu heißt „Land“, wie z.B. in Tulunädu. Die Konnotation ist jedoch „Kulturland“ 
im Unterschied zu Wildnis. Im Hinblick auf den Zaun könnte dies entweder bedeuten, daß 
es sich um eine Hecke aus Kulturpflanzen handelt, oder aber aus nicht-pflanzlichem 
Material wie z.B. Holz. 

19 Es könnte sich auch um die versetzt angeordneten Steine handeln, die hauptsächlich Kühen 
und anderen Tieren den Zugang zu einem Garten verwehren sollen. Eine andere 
Möglichkeit, der hier der Vorzug gegeben wurde, weil sie den folgenden Satz besser 
erklärt, ist, daß kally hier lediglich „stabil“ bedeutet und sich nicht wirklich auf Steine 
bezieht. „Steinern“ wird gelegentlich auch allgemeiner im Sinne von „stabil“ gebraucht, 
vgl. z.B. kally kalembi, wobei nicht eine steinerne Truhe, sondern eine Truhe aus hartem 
Holz gemeint ist, die entsprechend stabil ist. Eine solche Verwendung ist auch in anderem 
Zusammenhang belegt. Es könnte sich dann um eine Pforte aus mit Dornenzweigen 


umwundenem Bambusgeflecht handeln, die mit einem Vorhängeschloß an einem Pfosten 
befestigt wird. 


20 Das heißt, seit vielen Jahren. 
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93) „Oh Jatti Baide von Jära, hörst du, 
94) du sollst uns vier Körbe Gemüse geben.“ 


95) „Wenn es weggegeben werden könnte, würde ich es weggeben, wenn es 
[überhaupt] genommen werden könnte, könntet ihr es nehmen; 
96) [aber] ich habe das kodi des daiva, den ich verehre, verknotet.‘“' 


97) Die Bediensteten, die gekommen waren, hörst du??, gehen wieder zurück. 
98) „Oh König‘, so sprechen sie, 


99) „Wenn es weggegeben werden könnte, hätte er es weggegeben, wenn es 
genommen werden könnte, hätten wir es nehmen können; 
100) [aber] das kodi des daiva, den er verehrt, ist verknotet worden.“ 


101) Der König von Kulünu spricht, hörst du??: 
102) „Möge das kodi seines daiva auch dort sein, 


103) geht, pflückt vier Körbe 
104) voll Gemüse [und] kommt wieder zurück.“ 


105) Die Bediensteten, die [unverrichteter Dinge] weggegangen waren, kommen 
wieder [zu dem Garten] zurück. 
106) Sie traten in den Garten ein. 


107) Mit Gewalt drangen sie in den Garten ein. 
108) Sie pflückten vier Körbe voll Gemüse. 


109) Sie sehen die Schönheit des Gemüses, 
110) pflücken es und tragen das Gemüse weg. 


111) Nachdem sie im cävadi des Königs die vier Körbe 
112) ausgeladen haben, sprechen sie dort.* 


21 Kodi kattuni bedeutet, ein Büschel Bläiter oder ein Stück Stoff (kodi, auch „Flagge“) um | 
einen Baumstamm o.ä. zu binden und damit den Baum bzw. den ganzen Garten unter den | 
Schutz eines daiva zu stellen. Der Knoten hat damit die Funktion eines Siegels. Wer es | 
erbricht, handelt widerrechtlich und wird von dem daiva bestraft. | 

22 Hier scheint es sich um eine direkte Anrede an die Zuhörer zu handeln, wie sie ähnlich 1 
in diesem Text mehrfach vorkommt. 

23 Vgl. die vorherige Fußnote. 


24 Dies ist ein Vorgriff auf Satz 115, erst in Satz 116 beginnt die wörtliche Rede. 


Text 7 +7 


113) Noch an jenem Tag hat das große Ahnenfest stattgefunden 
114) im cävadi des Königs von Külüru. 


115) Am Abend jenes Tages spricht er: 
116) „Die Macht seines (d.h. Jattis) daiva, 


117) [die Gültigkeit des]? verknoteten kodi seines daiva will ich sehen. 
118) Man möge einen Boten zu ihm schicken“, so spricht er. 


119) In einem großen Gefäß mit sieben Tragegriffen ließ er Öl zum Sieden 
bringen. 
120) Er gab Tamarindenkeme dazu. 


121) [Das siedende Öl] wellt sich so schön, wie sich die Wellen des Ozeans 
kräuseln, 
122) in dem großen Gefäß mit sieben Griffen. 


123) Zu ihm, zu Jatti Baide von Jära, 
124) schickte er einen Boten. 


125) „Oh Jatti Baida von Jära, hörst du, 
126) man will die Wahrheitskraft deines daiva prüfen. 


127) Du selbst sollst kommen, hörst du, Baida.“ 
128) [So sprach] der vom König von Küluru gesandte Bote. 


129) „Geht ihr voraus, ich komme hinterher“, 
130) so spricht Baide. 


131) Als er auf dem Bett lag, erschien ihm der daiva im Traum, 
132) der daiva Järandäye kam. 


133) „Oh Jatti Baida, hörst du, 
134) nachdem du an meinem Stein für drei Blätter ...”* 


25 Das heißt hier des „festgesetzten Verbotes“. kodi kann, im übertragenen Sinne, auch mit 
„Verbot“ übersetzt werden. Vgl. MÄNNER 1886. 
26 Ein kleiner syntaktischer Bruch im Original. 
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135) an meinem Stein stoße [genug] Sandelpaste für drei Blätter,?’ 
136) binde sie in dein Lendentuch”® [und] gehe [zu der Probe]. 


137) Gehe dreimal im Kreis herum, oh Baida, 
138) [und werfe] die drei Blätter mit Sandelpaste in den großen Behälter, 


139) werfe die drei Blätter mit Sandelpaste dort hinein, 
140) nachdem du die drei Blätter mit Sandelpaste [zuvor] in dein Lendentuch 
gebunden hast. 


141) Tauche dreimal [in dem Öl] unter und tauche dreimal wieder auf, oh Baida, 
142) tauche [wieder] auf.“ Diesen Traum hatte er. 


143) Am nächsten Tag stand Baide auf. 
144) An jenem Stein stieß er Sandelpaste für drei Blätter. 


145) Baide badete und wusch sich. 
146) Er steckte [die Blätter] in den Lendenbeutel. 


147) Baide geht zum Haus des Königs von Kölüru. 
148) „Oh König, für welche Aufgabe hast du mich rufen lassen?“ 


149) „Du hast insgeheim einen daiva verehrt: 
150) wir wollen die Wahrheitskraft deines daiva prüfen. 


151) Springe in das Öl jenes Behälters, oh Baida, 
152) und tauche wieder auf“, so spricht er. 


153) Baide ging dreimal im Kreis herum. 
154) Er warf drei Blätter mit Sandelpaste in den Behälter. 


155) In dem Öl des Behälters dreimal [wieder] auftauchend, 
156) tauchte Baide dreimal unter. 


27 Sandelpaste wird portioniert, indem man jeweils eine kleine Menge in ein frisches Blatt 
mittlerer Größe faltet. 

28 mattelulmuttely ist ein durch eine Gewandfalte gebildeter Beutel oder Sack. kodi 
bezeichnet hier das Gewandende, bei einem Mann also den oberen Zipfel seines Lenden- 
tuches an der Taille. In der Übersetzung wird hier und im folgenden vereinfachend von 


„Lendentuch“ gesprochen, obgleich dieses Kleidungsstück selbst im Originaltext nicht 
genannt wird. 


RT 
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157) „Einige von uns haben es gesehen, einige 
158) haben es nicht gesehen“, so sprechen sie. 


159) Ein weiteres Mal tauchte Baide in dem Öl unter, 
160) kam wieder an die Oberfläche und schüttelte den Kopf.” 


161) Oben im siebenten Stockwerk [des Palastes] sitzt, hört ihr, 
162) sitzt die Königinmutter. 


163) Ein Tropfen von seinem Kopf flog auf 
164) und fiel auf ihren Fuß. 


165) „Ich spüre Feuer, heftige Hitze hat sich eingestellt“, hört ihr, 
166) so spricht die Königinmutter. 


167) „Für jenen daiva des Jatti Baide von Jära 
168) will ich ein Fest vorbereiten [und] abhalten [und] an ihn glauben.‘ 


169) Er’! ist im Reich des KannandärE, des Königs von Kölüru.” 
170) Welchen Zom er hatte, der Zomige! „Ich werde weggehen und weiterse- 
hen.“ 


171) „Es gibt ein Königreich für mich, das heißt Mulki Muisräla Patta.“°° 
172) „Es ist ein Reich, wo es Milch und unreife Kokosnüsse gibt,” ich werde 
hingehen und weitersehen.“ 


173) Er setzte sich auf sein weißes Pferd; ein bolkude-Schirm wurde [über ihn] 
gehalten. 

174) Wie das bolkude im Rennen getragen wird, wie der Schirm im Stehen 
aufgestellt wird! 


29 Um das Öl aus Gesicht und Haaren zu entfernen. 


30 Das Folgende (169ff.) wurde durch einen Wechsel der Melodie als neuer Abschnitt 
markiert. 


31 Das heißt, der daiva. 


32 Hier beginnt auch inhaltlich eine neue Episode, die in den bisherigen Versionen nicht 
vorkam. 


33 Das heißt, Mulki, Jurisdiktion der dreitausend Haushalte. 


34 Der Bezug auf Milch und Kokosnüsse drückt zum einen Reichtum und Fülle aus, zum 
anderen sind es Dinge, die der daiva bei beim Fest gem entgegennimmt. Vgl. TEXT 8, 6. 
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175) Er ging zur Fähre von Attilla, er rief den Fährmann Kujija. 
176) Auf seinem weißem Pferd sitzend, spricht Järandäye. 


177) Dort an der Fähre von Attilla rief er den Fährmann Kufjja: 
178) „He Kufija, he Kuäija, bringe das Boot an dieses Ufer! 


179) Bringe das Boot an dieses Ufer und setze mich zum anderen Ufer über!“ 
180) „Das Boot gehört mir nicht, Järandäya, Birmäne Köte BälE hat es gemietet. 


181) Um Mitternacht mache ich das Boot nicht los.““° 
182) „Komm mit dem Boot, oh Kufija.“ Wenn anstelle der Fährmünze”, 


183) selbst wenn dem Kufija anstelle der Fährmünze 100 000 varäha-Münzen?” 
[von seinem ersten Auftraggeber] 

184) versprochen worden wären, hätte Kufija jede [andere] sich bietende Arbeit 
getan.” 


185) Kufija kommt mit dem Boot. Als er kommt, 
186) kommt [Järandäye] mit in dem Boot, das gekommen ist. 


187) Das Boot fährt und fährt; als es in die Mitte des Flusses kommt, 


188) läßt [Järandäye] das Boot dreimal, dreimal und noch dreimal im Kreis 
herumwirbeln. 


189) Er machte das Boot unsichtbar, er tötete den Kufjja. 
190) Den Kufija tötete er; selbst nahm er seine unsichtbare Gestalt an.” 


35 Oder: „gebe es nicht her.“ 

36 fära-panavu. tära kann sowohl einen kleinen Geldbetrag (MÄNNER 1886 „two pie“) als 
auch das Übersetzen über den Fluß bezeichnen. panavu ist eine alte Viertel-Rupie sowie 
Geld allgemein. Der Ausdruck läßt sich also mit „Fährmünze“ oder „Fährgeld“ wiederge- 
ben. 

37 Vgl. Fn. 2 zu TEXT 3, 9. 

38 Die Übersetzung ist an dieser Stelle unsicher. Es ließe sich auch folgendermaßen 
konstruieren: „[Selbst] wenn anstelle einer fära-Münze, selbst wenn [mir], dem Kuiäja, 
anstelle einer fära-Münze ein Lakh varanu-Münzen [geboten würden, täte ich die Arbeit 
nicht]. Das abgegebene Versprechen war eine Sache, die sich bietende Arbeit eine andere 
(d.h. er redete so und handelte anders).‘“ 

39 mäya surpa, Skt. svarüpa. 
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191) Dort wurde er unsichtbar; im Hause des Birmäne Köte BälE 
192) kam er in die sichtbare Gestalt (jöga); er zeigte seine Gegenwart an jungen 
Mädchen und Knaben. 


193) An einem angebundenen Kalb zeigte er seine Gegenwart; „oh Schicksal!“ 
sprachen sie da; 

194) „oh Schicksal, oh Räma, oh Zeiten, was für merkwürdige Ereignisse, was 
für ein kalijiga!“ 


195) Als sie den Astrologen mit seiner Weissagung befragten, der die heilige 
Schnur umgelegt hatte, [erfuhren sie]: 
196) „Vom Boden von Jära im südlichen Königreich 


197) ist ein daiva gekommen, auf den die Heimsuchung zurückzuführen ist. 
198) Eine auf jenen daiva zurückzuführende Heimsuchung liegt vor. 


199) Im Hause des Birmäne Köte Bäle soll der daiva verehrt werden. 
200) Für jenen daiva soll ein n@ma-Fest mit vöma gegeben werden,“ [dies fand 
der Astrologe heraus.] 


201) „Wenn du willst, Jäarandäya, werde ich ein Fest für dich geben,“ [sprach der 
Hausherr. ] 
202) Sie ließen den Pambada Rämu rufen; für einen Dienstag 


203) in einer Woche ließen sie ihm padiyäri” geben; in der nächsten, kommen- 
den Woche 

204) gaben sie ein n@ma-Fest mit vöma [und] fahren fort, [den daiva] zu ver- 
ehren. 


205) Den Järandäya vom Boden von Jära verehren sie immer noch.“ 


40 padiyari ist eine Gabe von Rohreis, Kokosnuß, Arekanuß und Betelblatt, durch deren Ent- 
gegennahme der Verkörperer des daiva förmlich für das Fest verpflichtet wird. 


41 Die Sängerin Situ beendete nach dieser Zeile ihre Rezitation mit den Worten „genug 
jetzt“. 
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TEXT 8. Sammlung Burnell: Järandäye, Übersetzung Burnell' 
BURNELL 1894, 91 (Manuskript Nr. 5). 


„Ihe Acts of Järä[sic]ntäya. 


Original in the Malayälam character recorded by a Täntri (Tulu Brähman) for Dr. 
Burnell: translation according to Bumell’s MSS. Original, text and translation, 
occupies leaf 123 and part of 124 in Bumell’s MSS. 


Translation. 


On a Tuesday at noon, the hero Järäntäya came to the Atrel ferry, riding on a 
white horse and holding a white umbrella, and ordered the ferry-man Kanya to 
bring the ferry-boat. 

The ferry-man replied: - „The boat does not belong to me. I am not to get my 
fare, and the boat has been kept by one Bermane Kote Bäle for crossing the river 
on Tuesdays and Sundays.“ 

„It is no matter that the boat is kept by him for crossing the river, I will give 
you the proper fare. Bring the boat to this side,“ said Järäntäya. 

As soon as he said this, the ferry-man brought the boat. 

„Tender cocoanuts and cocoanut leaves are very dear in Külür and Mulki. So 
I am going to a village where there are tender cocoanuts and milk,“ said 
Järäntäya.? 

He got into the boat and the boat moved on. It came to the middle of the 
river. It whirled round and round. Järäntäya murdered the ferry-man Kanya, and 
proceeding further, he entered the bodies of Kote Bäle Bermane, a weeping child 
and alowing calf. 

Wondering at what had happened, Kote Bäle Bermane sent for Bermana 
Maiyya, who looked into his pra$na-book, and found that a Bhüta, named 
Järäntäya, had arrived in the village from the south. A she-buffaloe and its calf 
were offered to the Bhüta Järäntäya. 

A guard was placed over the Bhüta’s gudi, and Järäntäya was known by three 
names: Järäntäya of the Sthäna, Järäntäya of the Kottige, and Järäntäya of the 
Chävadi. A flag in honor of Vishnu, with the figure of Garuda on it, was raised, | 
and a feast began. The yard became full of people, and the gudi full of lamps. 
Thus the Bhüta Järäntäya became established in that place.“ 


1 Vgl. die Anmerkungen zur Übersetzung in Kap. 2.2, S. 51. 


2 Dem Tulu-Text MÄNNERS zufolge müßte es heißen: „Ich gehe in ein simE in Mülkinädu, 
wo es Milch und unreife Kokosnüsse gibt.“ 
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TEXT 9. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu 


1) Über den Pass! stieg Jumädi ins Tulu-Reich hinab. 
2) Er durchgerte Mugerädu Sävira SimE.? 


3) Am Herrenhaus von Bäredala, am mantamE-Banyan-Baum’, 
4) kam er, Jumädi, und auch Bante vorbei. 


5) Er sah die Ehrenschaukel® der altehrwürdigen Deyyonigulu[-Götter]”. 
6) Er erreichte die Sandbank (bzw. „Furt‘“) von Pänemugery‘. 


7) Er durchquerte Bantvälu Nandananda Bittulu’. 
8) Er kam an einem von einem Kaufmann erbauten Tempel* vorbei.” 


1 Vgl. Fußnote 11 zu TEXT. 

2 Vgl. Fußnote 4 zu TEXT 3, 19. 

3 Das heißt, einem Baum, an dem bei festlichen Anlässen eine offene Halle, Tu. mantamE, 
Skt. mantapalmandapa, Kann. mantavu errichtet wird. Es könnte sich auch um eine durch 
den Baum gebildete natürliche Laube handeln. 

4 Oder „den [schönen, prächtigen] Anblick“, falls man das Wort von füpini „sehen“ statt von 
tükuni „schaukeln“ ableitet. Vgl. auch die Fn. zur entsprechenden Zeile des Tulu-Textes 
zum Wechsel s/t. tüke tüye von tüpini ergäbe eine figura etymologica. Zumeist werden die 
großen Ruheschaukeln, auf denen die Götter verehrt werden, jedoch als ujjälu bezeichnet. 

5 ajjeru, das hier als „altehrwürdig“ übersetzt wurde, bildet dem Sänger zufolge eine Einheit 
mit dem folgenden Wort und läßt sich nicht getrennt erklären. Hier wurde die Form als 
Plural und/oder Honorificum von ajje, Großvater, im Sinne von „die Alten“ aufgefaßt; 
möglich ist jedoch auch, sie als Variante von aiyyeru, Edle, Götter, Brahmanen zu 
verstehen; oder schließlich, sie von äjveru „sechs Personen“ abzuleiten. In einem der 
Männerschen Texte findet sich der Ausdruck äjveru daivongulu. Die Deyyongulu-daivas 
sind jedoch meist zwei Brüder, Prinzen aus Vijayanagara. 

6 Es handelt sich um eine Furt im Fluß Nöträvati; die moderne Bezeichnung des Ortes ist 
Panemangalore. 

7 Wörtlich: den Lustgarten von Bantväly; bittulu, Garten; nandana bittuly entspricht Skt. 
nandana vana, der Garten Indras oder ein Lustgarten im allgemeinen. Der Nasal vor der 
letzten Silbe ist ein für den päddana-Stil typischer Einschub vor dem Genitiv-Suffix -da. 
Das Wort könnte sich auch auf das gleich nebenan gelegene Nandävara beziehen, den 
früheren Sitz einer lokalen Dynastie. Einer der Könige hieß Nanda. Möglicherweise 
schwingen beide Bedeutungen mit. Die Stadt Bantväl liegt 27 km landeinwärts von 
Mangalore an der Näträvati gegenüber von Panemangalore. 

8 pattadElbattadE (basti) ist ein jinistischer Tempel. Auch der Kaufmann ist ein Jaina. 

9 Eine der Parallelversionen schiebt zuvor noch die Zeile ein: „Jumädi durchquerte [die 
Dörfer] Tumbya und Ulavüru.“ 
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9) Er kam an einem von einem Brahmanen erbauten Tempel (devere tala) 


vorbei. 
10) Er kommt zum Hügel von Kanapadıi. 


11) In unsichtbarer Gestalt!’ sah er die Ehrenschaukel'' des Kanapaditäye. n 
12) In unsichtbarer Gestalt traf er die Regelung: „Minister für den König“. 


13) „Wenn diese Stätte vorhanden ist, möge sie erhalten bleiben“, spricht er." 
14) Jumädi erreicht das Hochplateau von Befifiana. 


15) Auf dem Hochplateau von Befifiana spricht er; ; r 
16) Jumädi und Bante sprechen:'* 


17) „Oh Jumädi, ich bin König für dich.“ 
18) „Oh Bante, du bist nicht König für mich, 


19) ich bin König für dich“, spricht er. 
20) Er konnte seine Furcht vor Bante nicht ertragen. 


21) Jumädi hat Bante mit einer List eingefangen; 
22) mit einer List fing Jumädi den Bante ein. 


23) Er brachte ein Schloß an Bantes Mund an; 
24) ebenda verschloß er [ihm] schließlich den Mund. 


25) Vome Jumädi, hinterher kommt Bante. 
26) Er stieg (bzw. sie stiegen) nach Purälyu Sävira SimE hinab.’ 


27) Jumädi kam am Tempel der Ulläldi vorbei '6 


10 mäyodu, Lokativ. Bei einer Auffassung als Instrumental, in der Aussprache oft kaum zu 
unterscheiden, ließe sich übersetzen „mittels mäya“, d.h. mit Hilfe seiner Zauberkraft. 

11 Oder: den Anblick; dem Sänger zufolge ist der prächtige Anblick, die Schönheit des 
[daiva] Kanapäditäye gemeint. Vgl. Z. 5, 

12 Das heißt, er machte sich zum „Minister“ des „Königs“ Kanapäditäye. Die Konstruktion 
ist nicht ganz eindeutig. Möglich wäre auch, daß der König ihn zum Minister deklariert. 

13 Dies ist eine übliche Aussage von daivas, in der sie sich ihrer Rechte an einem Ort ver- 
gewissern, bevor sie weiterziehen. 

14 Wörtlich: „spricht“ (Sg.), d.h. zuerst spricht der eine und dann der andere, 

15 Zu sävira simE vgl. Z. 2 und die dazugehörige Fußnote, 

16 Die Göttin Ulläldi (wörtlich „Herrin“) von Puräly herrscht über das simE von Purälu. Ihr 
Skt. bzw. Ka.-Name ist Paramesvari bzw. Paramösvari. 
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28) Jumädi kommt zum Kaudura-Haus.'” 


29) Zur Zeit des Kaudura Narariga, 
30) da machte er sich bemerkbar an einem weinenden Kind [und] an einem mu- 
henden Kalb. 


31) „Welch seltsames Geschehen ist dies“, spricht Nararige. 
32) „Ein die Familie unterstützender daiva ist gekommen“, so [erfährt er aus dem 
Palmblattalmanach bzw. vom Astrologen]."? 


33) Für den daiva, der gekommen war, errichtete Nararige 
34) südlich des Hauses einen Stein." 


35) Narafige ritzte einen Palmyra-Baum ein. 
36) Er stellte ein Maß anıruta [vor den Stein].? 


37) Heimlich verehrt er Jumädi.?' 
38) „Oh Kaudura Narange, hast du gehört, 


39) deines Mich-heimlich-Verehrens ist es genug, 
40) und auch meines Heimlich-Verehrung-Entgegennehmens ist es genug; 


41) ich werde nach Baily Särakulläya SimE?? hinabsteigen; 
42) ich werde hinabsteigen“, so spricht Jumädi. 


43) In dem Dorf, das frei davon gewesen war, ließ er [die Menschen] von 
Pocken” befallen. 


17 Das heißt, zum Haus der Kaudura-Familie. In einer Parallelversion wird erst noch gesagt, 
daß sie in die Region Bailu Sävira SinE kommen, in der das Kaudura-Haus liegt. 

18 In einer der Paralleversionen heißt es zunächst, daß der astrologische Kalender konsultiert 
wurde. 

19 Denkbar wäre auch, daß der Stein innerhalb des Hauses im südlichen Teil aufgestellt wird 
(vgl. TEXTE 4, 60-84; 5, 148-158 und 7, 43-64); die einzelnen Räume eines Hauses 
werden gleichfalls als illy bezeichnet. 

20 Der Name der täri-Palme (Palmyra) führte zu der englischen Bezeichnung „Toddy“ für 
Palmwein. Der Text benutzt hier amruta, das Sanskrit amrta entspricht und in der 
Sanskrit-Kultur einen Unsterblichkeitstrunk bezeichnet. 

21 Eine Verbform ulle „er ist“, die man hier als Ergänzung zum Partizip Präsens erwarten 
würde, fehlt. 

22 Das heißt, ins sinE des Herm von Baily, Herrscher über tausend Familien. 

23 märi, auch Name der Pockengöttin in Südindien. 
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44) In jedem Haus verursachte er [Toten-]Klagen. 


45) In jedem Feld ließ Jumädi einen Scheiterhaufen errichten.” 
46) Die 1001 Bauern des Herm von Bailu 


47) kommen zu [ihrem] Herm und bringen eine Beschwerde [vor]: 
48) „Oh König, hast du gehört, 


49) wegen der Belästigung von Kaudura Narariges büta 
50) können wir im Dorf nicht schlafen.“ 


51) Da macht der König [folgende] Verlautbarung: 
52) „Setzt den Kaudura Narange gefangen 


53) [und] führt die Prügelstrafe des simE durch“, spricht er. 
54) „Fesselt ihn [und] bringt ihn her“, spricht er. 


55) Die 1001 Bauern von Bailu, 
56) die 1001 Bauern kommen 


57) zum Kaudura-Haus: 
58) Als sie im Hof von außen rufen, kommt die Antwort von innen. 


59) Als sie von innen rufen, wird von außen geantwortet. 
60) Jumädi spricht zu Nararige: 


61) „Gehe zum Perra-Perura-Haus, 
62) geh zum Perra-Perura-Haus 


63) und bleibe dort, indem du das Wasser des Peranigani-Brunnens trinkst!“ 
64) Die 1001 Bauern sagen: 


65) „Kaudura Naraiige ist nicht da“, sagen sie. 
66) Jumädi stieg nach Bailu Sävira SimE hinab. 


67) Am Mälemära-Tempel nahm Jumädi [die Ehre eines Festrituals] entgegen. 
68) „Wenn diese Stätte da ist, möge sie [mir] erhalten bleiben“, spricht er. 


24 Das heißt, er sorgte dafür, daß in jedem Feld ein Scheiterhaufen errichtet werden mußte, 
um die Opfer der Krankheit zu verbrennen. 
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69) „Ich will ein großes Königreich sehen“, so spricht er. 
70) Jumädi kommt zum Tempel von Paddure. 


71) Am Tempel von Paddare nahm er [die Ehre entgegen, daß] eine Flagge 
hißt [und] er auf einem Prozessionswagen herumgezogen wurde. 
72) Zu der Zeit lebt dort im Kötyära-Haus, 


ge- 


73) [dort] lebt D£ErE. 
74) Kötyära D£TE, der spricht: 


75) „Ich muß zum Tempel von Paddare, 
76) zum Tempel von Paddare will ich gehen, 


77) um Jumädis nema zu sehen“, spricht DärE. 
78) Auf das Prächtigste machte er sich zurecht [und] schmückte sich. 


79) DerE stieg vom Kötyära-Haus herab. 
80) Er überquerte ein Gemüsefeld [und] den Damm eines Reisfeldes [von der 
Größe, daß man dafür] ein ser” [Saatgut benötigt]. 


81) Erkam am Tempel des Gottes PonigärE Mälingesvara” vorbei. 
82) Er kam am [Tempel-]Hof von Masrottu Bremmen, vorbei. 


83) Erkam an der Fähre von Suratkal vorbei.” 
84) DerE kam am [Tempel-]Hof der Mammäyi”® vorbei. 


85) Als er zum Tempel von PaddarE kam, 
86) war Jumädis Verkörperung [schon] im vollständigen Stadium. 


87) Nachdem das muga aufgebunden worden war, kam [Jumädi zum Tanz und] 
zur Prozession mit dem Topf des Gedeihens.” 
88) Den Brahmanen bot er Areka-Blüten dar; 


25 Vgl. Fn. 12 zu TEXT 7, 69. 

26 Skt. Mahälingesvara, d.h. Siva. 

27 Oder: er setzte mit der Fähre von Suratkal über. 

28 Ka. Mahämäyi, Göttin von Suratkal. ammela (82) und ammelo (84) sind Varianten von 
ambela, ambelo etc., siehe Tulex. 

29 bali heißt auch „an offering, oblation, sacrifice; a victim“. bali pidäduni „to go in 
procession“ (MÄNNER 1886). Vgl. die Erörterung dieses Rituals in Kap. 3.1, 3.2 und 6.2. 
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89) dem Adel gab er Sandelpaste von einem [Metall-]Teller.’ 
90) Indem er hierhin und dorthin schaut, 


91) blickt er [schließlich] dem Kötyära DärE ins Gesicht, 
92) und auch DärE schaut in Jumädis Gesicht. 


93) Jumädi [gibt] Kötyära DerE Sandelpaste aus einem Bündel.’ 
94) „Oh Kötyära DäTE, höre, 


95) nachdem ich im mäya-Zustand von dem Reich gehört habe, in dem du lebst, 
96) will ich in dein Reich kommen“, 


97) spricht Jumädi da. 
98) „Oh Jumädi, höre, 


99) in meinem Reich ist der Gott PongarE Mälingäsvara 
100) mächtig, [und] Masrottu Bremmeru ist mächtig“, 


101) spricht da auch er, der DärE. 
102) „Ich werde PongärE Mälingösvaras Sinn klären, 


103) ich werde Masrottu Bemmeres Herz zur Zustimmung veranlassen.“ 
104) Vome DärE, hinterher kommen Jumädi 


105) und Bante zum Kötyära-Haus. 


106) Er (Jumädi) nahm die perlenbesetzte Ehrenschaukel inmitten der cävadi- 
Halle ein. 


107) „Ich wünsche, daß Vorbereitungen für [den Bau] eines Tempels getroffen 
werden“, spricht er. 


108) „Kötyära-Tempel“, so ließ Jumädi ihn nennen. 


109) Jumädi spricht zu Kötyära DärE: 
110) „Deines Mich-heimlich-Verehrens ist es genug; 


111) meines Heimlich-[ Verehrung-]Entgegennehmens ist es genug“, spricht er. 
112) „Ich will nach Kuttettüru Yelunädu hinabsteigen“, spricht er. 


30 Vgl. zu 88 und 89 die Fn. 8 zu TEXT 1, 76. 
31 Das heißt, aus einem Bündel von gefalteten Blättern, die 


jeweils eine Portion Sandelpaste 
enthalten. Vgl. auch TEXT 1, 89. 
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113) Zur Zeit der Mittemachtsstunde stieg Jumädi hinab. 
114) Jumädi vernichtete Ylunädu.? 


115) „Müjinädu“ („Dreiland‘‘) ließ er es da nennen. 
116) Zur Zeit des Königs PayadälE” 


117) ließ er, im mäya-Zustand, [die Halle des Palastes] cappara cävadi nennen. 
118) „In Kötyära der Schwanz“, so deklarierte er da.’ 


119) „In Jantabottu”° die [Schlangen-]Haube‘“, das deklarierte er. 
120) In Jantabottu nahm Jumädi [die Ehre] entgegen, [daß] eine Flagge gehißt 


121) und er auf einem Prozessionswagen herumgezogen wurde. 
122) „Nachdem du vom Tempel von PaddarE aufgebrochen bist, 


123) begib dich auf eine lange Reise“,’ so sprechen sie da.” 


32 Wörtlich: „die sieben Länder“, „Siebenland“. 

33 In einer anderen Fassung hieß es, daß er den König Payadale tötete. Paidale bzw. Payadale 
ist auch der Titel des Festveranstalters am Rezitationsort dieses Textes. 

34 In dieser und der folgenden Zeile wird auf das Bild einer Schlange (Kobra) angespielt. 

35 Der Sänger benutzte hier einmal die kanaresische Form bertu statt Tulu bortu. 

36 Vgl. TEXT 2, 108, der eine ähnliche Aussage enthält und die dortige Fußnote. 

37 Aitappa Pambada fügte seiner Rezitation die Bemerkung an, dieses päddana sei von 


Perrära Aitappa und Perrära Vasu gesungen worden, d.h. von Aitappa und Vasu aus der 
Ortschaft Perra. 
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TEXT 9a. Aitappa und Vasu Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu 
vosäya päddana (Invokations-päddana) 


1) Am Tempel von Paddare findet ein nema statt. 
2) Er hörte die Kunde und Nachricht von dem nema. 


TEXT 9a (87 Zeilen) stimmt inhaltlich bis auf diese beiden Anfangszeilen und 
Zeile 7-10 mit TEXT 9, 73-122 überein. Ich gebe daher hier nur die Anfangs- 
zeilen wieder. Die Übersetzung der Zeilen 7-10 findet sich in Kap. 4. 1 (S. 
128). Die dortige Fußnote 23 bietet eine Konkordanz der 12 Anfangszeilen der 
beiden Texte. Der Textteil enthält Zeile 1-10 mit Refrain, der für die Unter- 
suchungen in Kap. 4.1 benötigt wird. Vgl. zur Rezitationsweise auch die 
Notentranskription. 


Text 10 431 


EEE WESEL 


TEXT 10. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu 
0) Oh Paidale, oh Mahabala Püjäri! 


1) Über den Pass bin ich ins Tulureich herabgekommen..! 
2) Den Pass in das Tulureich hinter mir lassend, durchquerte ich Mugernädu 
Sävira SimE. 


3) Mugernädu Sävira SimE hinter mir lassend, kam ich am Felsen von Akkeru 
vorbei. 

4) Den Felsen von Akkeru hinter mir lassend, durchquerte ich den Lustgarten 
von Bantväly. 


5) Den Lustgarten von Bantvälu hinter mir lassend, erreichte ich die Sandbank 
von Pänemuggeny. 

6) Die Sandbank von Pänemuggeny hinter mir lassend, durchquerte ich Tumbya 
Ulavüru. 


7) Ich kam zum Hügel von Kanapädı. 
8) Auf dem Hügel von Kanapädi sah ich mittels mäya den prächtigen Anblick 
des Kanapädidäye. 


9) Den Hügel von Kanapädi hinter mir lassend, kam ich zur Hochebene von 
Befiana. 

10) Auf der Hochebene von Befiliana konnte ich die Furcht vor meinem Bante 
nicht ertragen. 


11) Nachdem ich den Bante durch eine List gepackt hatte, verschloß ich seinen 
Mund mit einem Schloß. 
12) Ich stieg von der Hochebene von Befifiana hinab. 


13) Ich durchquerte Purälu Sävira SimE. 
14) Purälu Sävira SimE hinter mir lassend, kam ich zum Tempel von Mälemära. 


15) Am Mälemära-Tempel erhielt ich [die Ehre, daß] eine Flagge gehißt [und] ich 
auf einem Wagen herumgezogen wurde. 
16) Den Mälemära-Tempel hinter mir lassend, kam ich nach Süntibotti Janana. 


1 Der Text entspricht inhaltlich weitgehend TEXT 9. Auf die jeweiligen Fußnoten wird hier 
nicht noch einmal im einzelnen verwiesen. 
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17) In Süntibotti Janana erhielt ich [die Ehre, daß] eine Flagge gehißt [und] ich 
auf einem Wagen herumgezogen wurde. 
18) Süntibotti Janana hinter mir lassend, kam ich zum Hügel von Töküru. 


19) Mittels mäya veranlaßte ich Järandäyas Sinn zur Zustimmung. 
20) „König und Minister‘, so entschied ich. 


21) „Für mich das Recht, die gehißte Flagge einholen zu lassen“, so entschied 
ich. 

22) Den Hügel von Tökünu hinter mir lassend, kam ich aufgrund meiner göttli- 
chen Entscheidung zum Tempel von Paddare. 


23) Als ich zum Tempel von Paddare gekommen war, erhielt ich aufgrund meiner 
göttlichen Entscheidung [die Ehre, daß] eine Flagge gehißt [und] ich auf 
einem Wagen herumgezogen wurde. 


24) Zum Tempel von Paddare kam zu der Zeit Kötyära Dere vom Kötyära-Haus. 


25) Kötyära Döre folgend, kam ich zum Kötyära-Haus. 
26) Mitten im cävadi des Kötyära-Hauses wurde ich verehrt. 


27) Da sprach ich zu Kötyära De£re: 
28) „Du hast mich insgeheim genug verehrt; 


29) ich habe insgeheim genug [Verehrung] entgegengenommen“, so sprach ich. 
30) Um Mitternacht stieg ich nach Kuttettüru Y&lu Nädu hinab. 


31) Im cappara cävadi lebte der König Paidale. 
32) Als ich zur Zeit des Königs Paidale nach Kuttettüru Y&lu Nädu hinabgestie- 


gen war, zerstörte ich die sieben Nädus von Kuttettür. 


33) „Drei Nädus“, so deklarierte ich. 
34) „mata mänya cappara cävadi“, so deklarierte ich.? 


35) „In Kötyära das Ende, in Jantabottu die Schlangenhaube“, so deklarierte ich. 
36) „Der angemessene daiva für die Leute der drei Länder‘, so deklarierte ich. 


2 Vgl. TEXT 9, 117-119. 
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37) Dies ist ein wahrhaftiger Boden, ihr seid der wahrhaftige Adel, Brahmanen 
und Hundert Leute. 


38) Auf die Erde des satya ist das sarya [selbst] gekommen. 


39) Jumädi [und] Jümädis Bante werden nicht ablassen, jenes satya zu beschüt- 
zen; den so lautenden Ruhm verkünde ich. 

40) Fürchtet euch nicht! 

41) „Der Tempel von Jantabotti“, dies verkünde ich. 


Das katty geht in den folgenden Prosa-Dialog zwischen daiva und gadipattunäry 
über: 


42) „Jumädi! Dein kartu läßt sich nicht zu Ende erzählen. 43) Der Sand des 
Meeres läßt sich nicht messen. 44) Die Sterne am Himmel lassen sich nicht 
zählen. 45) Der Tradition gemäß, durch göttlichen Willen des daiva, 46) selbst 
nicht ermüdend, läßt du uns nicht ermüden. 47) ‚Wir erfüllen unsere dir 
gebührende rituelle Verpflichtung‘, indem wir dies sagen, bringen wir, die Leute 
von Müjinädu, gemeinsam unseren festen Vorsatz zum Ausdruck.“ 


Antwort des daiva: 


48) „PaidalE! Recht so, recht so; durch göttlichen Willen — jetzt - im Jumädi- 
Tempel - zu der Zeit, da Jumädi und Jumädi-Bante auf dem Thronsitz Platz 
genommen haben — wenn es eine Rede mit zwei Antworten gibt, in der Art, wie 
es unsere Vorfahren machten, wird — durch göttlichen Willen — Jumädi, jetzt, sich 
von seinem Thron erheben und unseren Vorsatz zur Erfüllung bringen. Ist das 
nicht die Rede, die ihr im Sinn habt, PaidalE? 49) Dort, wo die Menschen jene 
Hingabe hochhalten, glauben und entsprechend handeln, werde ich diese Tradition 
bis zur Zeit eures Endes bewahren und euch dabei zu meiner Rechten und zu 
meiner Linken nehmen; diese Tradition wird keine Unterbrechung erfahren. 50) 
Wir sorgen für euren Schutz. ‚Jumädi und Jumädi-Bante hüten uns immerdar‘, 
daß ein so zum Ausdruck kommender Ruhm verkündet wird, dafür werde ich 
sorgen. 51) Fürchtet euch nicht!“ 
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TEXT 11. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Bailu 


1) In Süntibottu Janana findet ein nema statt. 
2) Man hört die Kunde von dem n@ma-Fest. 


3) Im Kaudura-Haus lebt Naranige. 
4) Kaudura Naraiige spricht: 


5) „Ich muß nach Süntibottu Janana gehen, 
6) um Jumädis nema zu sehen“, so spricht er. 


7) Kaudura Nararige vom Kaudura-Haus 
8) ölte sich den Kopf [und] salbte sich den Leib. 


9) Da verließ Kaudura Nararige das Kaudura-Haus. 
10) Er ging an einem Gemüse-Feld entlang [und] am Damm eines Reisfeldes 
[von der Größe, daß man dafür] ein ser [Saatgut benötigt]. 


11) Er durchquerte dort die Region des Hauptmanns von Bailu; 
12) er durchquerte Märavüru Kinnimoggeru. 


13) Narange kam an der Stätte (dövere tala) des Gottes Ädinäta! von Adyapädi 
vorbei. 
14) Er durchquerte Täri Padpu [und] Gujjiri Timäry. 


15) Als er nach Süntibotti Janana kam, war Jumädi schon in voller Festauf- 
machung erschienen.? 


16) Nachdem das muga aufgebunden worden war, kam Jumädi zum badikärada 
bali. 


17) Da gab [Jumädi dem Repräsentanten der] 3000 Leute des Königreichs Areka- 
Blüten; 


18) dem [Adel des] magane gab er Sandelpaste von einem Teller. 


19) Indem er hierhin und dorthin schaut, blickt Jumädi [schließlich] in das Ge- 
sicht des Kaudura Nararige; 
20) Kaudura [blickt] in Jumädis Gesicht. 


1 Skt. „Ädinätha“, 
2 Das heißt, der Gottestänzer trug schon das ani. 
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21) „Oh Kaudura Narariga, höre, 
22) in mäya habe ich mich nach dem Reich erkundigt, in dem du lebst; 


23) ich werde in das Reich kommen, in dem du lebst“, 
24) so spricht Jumädi zu der Zeit zu Kaudura Naranige. 


25) „Oh Jumädi, höre, in meinem Reich 
26) ist der Gott Adinäta von Adyapädi mächtig“, spricht er. 


27) „Der Hauptmann von Baily ist mächtig“, so spricht er da. 
28) Da spricht Jumädi: 


29) „Ich werde den Sinn des Gottes Ädinäta von Adyapädi klären, 
30) ich werde das Herz des Hauptmanns von Bailu ‚ja‘ [sagen lassen].“ 


31) Jumädi gab dem Kaudura Naranige Sandelpaste (bälya) aus einem Bündel. 
32) Vorne Kaudura Narafige, hinterher [kam] Jumädi, 


33) zum Kaudura-Haus kam Kaudura Nararige da; 
34) zu der Zeit [kamen] Jumädi 


35) und Kaudura Nararige. In südlicher Richtung vom Haus 
36) stellte Kaudura Nararge für Jumädi einen Stein auf. Nachdem er eine 
täri-Palme eingeritzt hatte, 


37) nachdem er eine täri-Palme eingeritzt hatte, stellte er Jumädi ein Maß Palm- - 
saft (bzw. Palmwein) hin.’ 


38) „Oh Kaudura Naraniga, höre, deines Mich-heimlich-Verehrens 


39) [ist es genug]; meines heimlich Verehrung-Entgegennehmens ist es genug“, 
so spricht er. Um die Mitternachtsstunde 


40) stieg er in die Region des Hauptmanns von Bailu hinab. In jedes Haus 
brachte er den Tod. 


41) In dem Dorf, in dem es [bis dahin] keine Pocken gegeben hatte, verursachte 
er in jedem Haus [Toten-]Klagen. 


42) In jedem Feld ließ Jumädi einen Scheiterhaufen errichten. In der Region des 
Hauptmanns von Bailu 


3 Vgl. TEXT 9, Fn. 20. 
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43) versammelten sich die 1001 Bauern von Baily. Sie bringen eine Beschwerde, 
44) sie beschweren sich bei dem Hauptmann: „Kaudura Narariges büta, 


45) wegen der Belästigung durch Kaudura Naranges büta 
46) können wir im Dorf nicht [mehr ruhig] schlafen“, so sprechen die 1001 Bau- 
ern von Bailu. 


47) Da macht der Fürst folgende Verlautbarung: „Den Kaudura Nararige, 
48) fangt den Kaudura Nararige ein [und] unterzieht ihn der Prügelstrafe des 
simE“, spricht er. 


49) Da versammelten sich die 1001 Bauern. Zu Kaudura Naraniges, 
50) zu Kaudura Narariges Haus kommen sie. Im Hof stehend, rufen sie von 
- draußen. 


51) Zu der Zeit erschien Jumädi dem Kaudura Nararge im Traum. 
52) „Oh Kaudura Naraniga, höre, geh du nach Perra Perrüra, 


53) geh zum Perra-Perrüra-Haus [und] trinke das Wasser des Perangani- 
Brunnens.“ 

54) Kaudura Nararige kommt zum Perra-Perrüra-Haus, [er trinkt das Wasser] des 
Perangani-Brunnens. 


55) Die 1001 Bauern von Baily kommen in den Hof von Kaudura Narange. 
56) Als sie von draußen rufen, antwortet Jumädi von drinnen. Als sie von drinnen 
rufen, [antwortet Jumädi] von draußen. 


57) „Was ist das für ein wundersames Geschehen, [was für ein] kalijiga“, sagen 
die 1001 Bauern. 


58) Sie kommen [und] bringen dem Fürsten die Kunde. 


59) „Oh Fürst, höre, Kaudura Nararige ist nicht da.“ 
60) Da erschien Jumädi dem Fürsten im Traum. 


61) „Ich möchte das Mälemära säna, ich möchte ein säna, 


62) ich möchte, daß eine Flagge gehißt wird [und ich] auf einem Wagen her- 
umgezogen werde“, so spricht Jumädi. 


63) Da veranlaßte er das mägane zur Ehrerbietung, er ließ [den Tempel] 
„Mälemära säna“ nennen. 

64) Zu dieser Zeit, an diesem heutigen Tag, nachdem der [rituell richtige] Zeit- 
punkt erkundet worden ist, das muhürta bestimmt worden ist. ... 
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TEXT 12. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Süntibottu 


Der Text entspricht inhaltlich TEXT 13, 3-81/82, so daß eine Übersetzung sich 
erübrigt. Wegen der unterschiedlichen Rezitationsweise unterscheiden sich 
Singsilben und Zeilenabgrenzungen. Fermer enthält TEXT 13 zwei zusätzliche 
Schlußzeilen (83/84). Siehe den Vergleich in Kap. 4.2 ($. 136). 
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TEXT 13. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Süntibottu 


1) Über den Pass stieg Jumädi ins Tulu-Reich hinab. 
2) Er durchquerte Mugernadu Sävira SimE.' 


3) Er kam am Herrenhaus von Bäredala [und] am MantamE-Banyan-Baum 


vorbei. 
4) [Er kam nach] Bantväla Nandananda Bittulu. 


5) In Bantväla Nandananda Bittulu nahm er [ein Fest] entgegen.? 
6) [Er kam zur] Sandbank von Pänemuggeny. 


7) Da überquerte er die Sandbank von Pänemuggeny. 
8) Erkam am Palast von Tumbya Ulavüru vorbei. 


9) Da kommt er nach Kanapädi UlaguddE. 
10) Durch mäya sah er den [prächtigen] Anblick des Kanapäditäye. 


11) „Wenn diese Stätte vorhanden ist, möge sie [mir] erhalten bleiben“, spricht 
er. 
12) „Ich will ein großes Reich sehen“, so spricht er. 


13) Da durchquerte er Befiananda Padavu. 
14) Zu der Zeit [konnte] der daiva Jumädi, 


15) der daiva Jumädi konnte die Furcht vor Bante nicht [mehr] ertragen. 
16) Mit einer List fing er seinen Bante ein. 


17) Den Bante fing er da ein. 
18) An Bantes Mund brachte er ein Schloß an. 


19) An Bantes Mund brachte er da ein Schloß an. 
20) Er verließ Beffiananda Padavu. 


21) Da durchquerte er Purälu Särakulläya SimE. 
22) Er durchquerte Baily Sävira SimE. 


1 Zu den Worterklärungen von Zeile 1-21 siehe die Annotierung der entsprechenden Passagen 
von TEXT 9, 1-26. 

2 Den Angaben von TEXT 9 zufolge muß er die Sandbank überqueren, bevor nach Bantväla 
Nandananda Bittuly kommt. Die Aussage in TEXT 10 entspricht diesem Text. 


Text 13 439 


ig I IE ie 


23) Er kam am [Tempel-]Bezirk des Gottes Ädinäta von Adyapadi vorbei. 
24) Er durchquerte Märavüru Kinnimuggery. 


25) Erkam an Täri Padpu [und] Gujjiri Timäry vorbei. 
26) Er kommt auf den Boden? von Süntibotti. 


27) Jumädi kommt auf den Boden von Süntibotti. 
28) Er verschaffte sich die Zustimmung des mägane. 


29) Er verschaffte sich die Zustimmung des mägane. „Ich 
30) will ein dompanda bali nema[-Fest]“, so spricht er. 


31) In Köte Kukku, am Banyan-Baum des mata, für den daiva, 
32) versammelten sich [die Leute] von fünf mäganE und einem Dorf (gräma).* 


33) Da gaben sie ein dompanda bali n&ma. 
34) Zu der Zeit macht Jumädi eine Verlautbarung°: 


35) „Oh [Leute des] mägane, hört, ich will mein muga aus Arekablütenscheide 
36) ablegen, ein muga aus Silber sollt [ihr mir] geben“, spricht er. 


37) Zu der Zeit lebt im mägane 
38) Mafijotti Bannäru. Das Geld des Unterdorfes, 


39) die Geldsammlung, die Beiträge [des Unterdorfes], ließen sie da [den 
Mafijotti Bannäry] einsammeln. 
40) Die Geldbeiträge des Oberdorfes ließ er, 


41) ließen sie da den Büta Maäju Püjäri einsammeln. 
42) „Um die Arbeit [für] das muga des daiva durchzuführen, 


43) wen gibt es da?“ Als sie so fragen, [erfahren sie, daß es] in Bantväl-Stadt 
[einen geeigneten Handwerker gibt]. 
44) Dorthin, wo Birmana Acäri, Sohn des Biru Äcäri, 


3 Wörtlich „Erde, Scholle“. 


4 Die Zahlen sind wohl vertauscht. Vgl. Zeile 61, wo es heißt „fünf Dörfer und ein mäganE“ 
Die durch die beiden Bezeichnungen unıschriebene Region ist dieselbe. 
5 Vgl. Fn. 13 zu TEXT 5.87. 
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45) lebt, sandten sie einen Boten mit einem Palmblattbrief. 
46) Dem Boten folgend, kommt er herbei.‘ 


47) Da fragen [die Leute des] mägane den Birmana Äcärya: 
48) „Ist es dir möglich, für den daiva 


49) die Arbeit des muga auszuführen?“ so fragen sie. 
50) Sechzig tüka Silber ließen sie bringen. 


51) Sie überreichten es dem Birmana Äcärya. 
52) In einer Kammer in Tidya Kambula 


53) führt der Schmied die Arbeit für Jumädis muga aus, 
54) in einer Kammer. Der daiva Jumädi 


55) läßt die Familienmitglieder von Tidya Kambula in dem Ort, der frei von 
Märi’ war, 
56) von der „großen Krankheit‘ befallen. 


57) In einer Kammer ließen sie die Arbeit des muga für Jumädi durchführen. 
58) In einer Kammer. Das Regiment der „großen Krankheit“ 


59) setzte Jumädi da ein. 
60) In Süntibotti Janana 


61) versammelten sich [die Leute] der fünf Dörfer, des einen mägane.® 
62) Sie treffen die Vorbereitungen für Jumädis nema. 


63) Jumädi ist in voller Festaufmachung. Er fragt [die Leute des] mägane: 
64) „Den Schmied, der die Arbeit für mein muga [durchgeführt hat], 


65) den Schmied ruft herbei“, spricht er da. 
66) Sie ließen den Schmied rufen. 


67) „Oh Birmanäcäri, höre, 
68) hast du bei der Ausführung der Arbeit für mein muga 


6 Das heißt, er kommt mit dem Boten zurück. 


7 Der Ausdruck bezeichnet sowohl die Pockengöttin Märi als auch die Krankheit, die sie 
bringt. 


8 Die Dörfer sind hier als Teil des mägane zu verstehen. 
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69) gestohlen?“ so fragt er da. 
70) „Von sechzig tüka Silber ein tüka, 


71) ein tüka Silber hast du gestohlen“, so spricht er. 
72) Der Schmied sagt ,ja“. 


73) „Dafür, daß du von sechzig tüka Silber ein tüka gestohlen hast, 
74) mußt du für mein muga 


75) [wegen des] Vergehens eine Zunge aus Gold geben“, so 
76) befahl Jumädi. 


77) Da gab der Schmied für das muga aus Silber 
78) eine Zunge aus Gold - um das Vergehen auszugleichen. 


79) Da sprechen [die Leute von] fünf-mägane”: 
80) „Oh Jumädi, höre, 


81) rede die Rede der Wahrheit, gib [uns] die Sandelpaste der Hilfe“, 
82) so sprechen [die Leute des] mägane da zu dem daiva. 


83) „Nachdem du den Pass ins Tulu-Reich herabgestiegen bist, begib dich auf 


eine lange Reise“,'° 


84) so sprechen sie zu dem daiva. 


9 Vgl. Zeile 61. Wahrscheinlich ist auch hier ein fünf Dörfer umf A i 
: assendes mägunE ge t. 
10 Vgl. TEXT 2, Fußnote 7. mn 
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TEXT 14. Aitappa Pambada: Säräla Jumädi, Jantabottu (Studioversion) 


TEXT 14 deckt sich inhaltlich weitgehend mit den Texten 9 und 11. Daher wird 
in diesem Fall auf eine erneute Übersetzung verzichtet. 


TEXT 14, 1-81 enthält die Geschichte vom Fest in Süntibottu, zu dem Kaudura 
Naraniga geht und von wo der daiva ihm folgt. Dieser Teil des Textes ent- 
spricht TEXT 11, 1-63, der mit einer auf das Ritual bezogenen Schlußzeile (64) 
endet. Die Fortsetzung von TEXT 14 (82-153, Schluß) verläuft weitgehend 
parallel zu TEXT 9 (69-123, Schluß). Dabei entspricht TEXT 14, 82-84 etwa 
TEXT 9, 67-69; TEXT 14, 95-158 etwa TEXT 9, 69-123. Neu gegenüber den 
anderen Texten sind in TEXT 14 die Zeilen 85-94: Jumädi bricht zwar wie in 
TEXT 9, 67-69 vom Mälemära-Tempel auf, um ein großes Königreich zu 
sehen, macht jedoch gegenüber TEXT 9 erst noch einen „Umweg“ über Perunu, 
wo er sich bemerkbar macht und einen Tempel und ein Fest verlangt und 
erhält. Dann will er wieder ein großes Königreich sehen (Z. 95) und begibt sich 
nach Paddare. Bis auf Zeile 100, wo es heißt, daß der Tempel von Paddare 
gebaut wird (während er in TEXT 9 schon vorhanden ist), läuft TEXT 14 nun 
mit TEXT 9 parallel und erzählt die Geschichte von Kötyara D£re, der nach 
Paddare zum Fest geht und dem der daiva dann folgt. Später begibt er sich 
nach Kuttettur. Beide Texte enden mit dem Fest am Jantabottu-säna. 
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TEXT 15. Lokkayya Pambada: Säräla Jumädi, Bantväl 


1) Jumädi stieg über den Pass ins Tulu-Reich hinab. 
2) Er kam in Mugernädu Sära SimE an. 


3) Er sah den [prächtigen] Anblick der Ajjeru Deyyongulu [daivas]. 
4) „Ich will noch ein anderes Königreich sehen‘, so spricht er. 


5) Jumädi kam am Addanda-Felsen und am Cävadi von Irunda Botti vorbei. 
6) Er kam am mäda von Älarigära [und] am Gutshaus von Alanigära vorbei. 


7) Jumädi durchquerte Mädavu, er kam an einem Gutshaus vorbei. 
8) Erkam am DindikirE-Tempel vorbei. 


9) Jumädi kam am Addanda-Flüßchen vorbei. 
10) Er sah den [prächtigen] Anblick des Gottes von Nandävara. 


11) Jumädi durchquerte die Straße der Kupferschmiede [in Bantväl]. 
12) Jumädi kam an der Stätte des Gottes Mälingesvara an. 


13) Er ließ [sich] „daiva [an] der rechten Seite des Gottes‘ nennen. 
14) An der rechten Seite des Gottes nahm Jumädi ein orluda nema entgegen. 


15) „Wenn diese Stätte hier ist, möge sie [mir] erhalten bleiben“, spricht Jumädi. 
16) „Ich will ein großes Königreich sehen“, so spricht er. 


17) Jumädi verließ die Stätte des Gottes Mäling&svara. 
18) Er kam dorthin, wo der Jackfrucht-Baum ist, an dem man Hähne anbindet.? 


19) Er sah den Kujonda Dö&vere’ [und] den Tarikara Baidya. 
20) „Ich will ein dompanda bali nema[-Fest]“, so spricht er. 


21) An dem Jackfrucht-Baum, an dem Hähne angebunden werden, nahm er ein 
dompanda bali nema[-Fest] entgegen. 
22) Der daiva kommt zum Gutshaus von Tumbya. 


1 Vgl. zum ersten Teil die Anmerkungen zu TEXT 9. 


2 Es könnte sich auch bei dem N 
ganzen Ausdruck um einen Ort 
3 Variante des Namens „Döre“. en 
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23) Zur Zeit des Düma kommt er, der daiva. 
24) In der Mitte des cävadi ließ er eine perlenbesetzte Ehrenschaukel errichten. 


25) Er ließ [sich] „miüla daiva des Düma“ nennen.’ 
26) Zur Zeit des Düma ließ er den Essensteller bringen.‘ 


27) Den Essensteller ließ er bringen; ein muga aus Messing, 
28) ein Schwert aus Eisen nahm Jumädi entgegen. 


29) Er ließ [sich] als für zwei Dörfer geeigneten daiva bezeichnen.’ 
30) Er, der daiva, verließ das Gutshaus von Tumbe. 


31) Erkam am säna von Nandananda Bittulu an. 
32) Nachdem er die Füße der Ulläkulu[-Brüder] ergriffen hat, richtet er eine Bitte 
[an sie]. 


33) Erkam am säna von Nandananda Bittulu an.® 


34) Bis zum Sonnenaufgang ließen sie ein mäda, ein mäda von elf kölu er- 
richten.’ 


35) Bis zum Sonnenuntergang ließen sie ein säna bauen. 
36) Für den daiva, für Ädinäta und für Vaidyanäta, führten sie im säna die Ein- 
weihungszeremonie durch.'" 


37) „Für die Ulläkulu[-daivas] das Gutshaus von Ponnanigila, 
38) für Vaidyanäta ein Stadthaus“, so deklarierte er. 


4 Das heißt, zu Lebzeiten. 

5 Das heißt, er machte sich zu dessen Familien-daiva. Möglicherweise handelt es sich hier 
um eine Etymologisierung des Namens Jumädi bzw. Dümävati. 

6 Text und Übersetzung sind an dieser Stelle unsicher. 

7 Die Rezitation wurde hier unterbrochen und wenig später mit dem nächsten Satz 
fortgesetzt. 

8 Vgl. Zeile 31. 

9 Ein mäda ist im Unterschied zu einem säna ein zweistöckiges Gebäude. Vgl. Kap. 3.1, 
Fn. 18. kölu (wörtlich „Stock“) ist ein Längenmaß, das nach MÄNNER 1886 zweieinhalb 
englischen Fuß entspricht, d.h. gut 75 cm. EIf kölu sind also mehr als acht Meter. 
Angesichts der Architektur von Ulläkulu-Tempeln dürfte es sich um die Angabe der Höhe 
des Gebäudes handeln. 

10 Ädinäta bezieht sich hier auf Jumädi. In einem hier nicht veröffentlichten Text ist auch 


einmal von Ädinäta-Jumädi die Rede. Vaidyanäta ist sonst unter dem Tulu-Namen 
Müdadäye bekannt. 


Text 15 445 


39) „Für Ädinäta das Gutshaus von Tumbe“, diese Regelung trafen sie mittels 
mäya. 

40) Die satyas (daivas) sind angemessen für die zwei Dörfer und für das Schatz- 
haus [in der] Stadt. 


41) „Ein Fest!! von drei Tagen“, das veranstalteten sie. 


11 Dies ist das einzige Mal in den von mir aufgezeichneten Texten, daß ein Fest für einen 
daiva als utsava bezeichnet wird. 
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TEXT 16. Lokkayya Pambada: Kanapäditäye, Kanapädi ' 


1) In Pafijipädi Barike lebten vier Brüder:'! 

2) Der Edelmann Ujapuräye Batta, der Edelmann Kämaräye Batta [und] der 
Edelmann Rarigapuräye Batta. 

3) „Der von alters her für unsere Familie zuständige daiva ist gekommen“, so 
[sprachen sie]. 


4) Sie nahmen ihn auf und erwiesen ihm auf einer geschnitzten Schaukel im 

oberen Stockwerk ein Jahr und sechs Monate lang insgeheim Verehrung. 
5) Als ein Jahr und sechs Monate zu Ende gingen, entstand ein Streit zwischen | 

dem jüngeren und dem älteren Bruder. | 
6) Da spricht der edle Batta: „Es ist unpassend, daß [wir] in ein und demselben 

Haushalts- und Familienverband [leben]; 


7) es ist unpassend für uns, aus demselben Topf [zu essen]; es ist unpassend für 
uns, Wasser aus demselben Brunnen [zu trinken]; 

8) es ist unpassend für uns, unter demselben Dach [zu leben]“, spricht der edle 
Batta. 

9) Er kleidete und schmückte sich auf das Prächtigste; er ließ eine Fackel an- 
zünden; 


10) er ließ Feuerwerkskörper werfen, um seinen Aufbruch [anzukündigen]; 

11) er ließ ein weißes Pferd schmücken. 

12) „Ich werde in ein Königreich gehen, das das Auge noch nicht gesehen hat; 
in ein Land, von dem das Ohr noch nicht gehört hat, werde ich gehen“, so 
sprach er. 


13) Er verließ Pafjipädi Barike. 
14) Er passierte das Matsya Tirta? [des Flusses] Kumäradäre; 
15) er durchquerte Bantväl-Stadt; 


1 Wörtlich: „... hatte eine Mutter vier Kinder.“ Das Tulu kennt kein allgemeines Wort für 
„Bruder“, sondern differenziert immer zwischen jüngerem (megge) und älterem (palaye) von 
zwei oder mehreren Brüdern und älterem Bruder (tfagE) einer jüngeren Schwester (tangadı). 
Mit Bezug auf eine ältere Schwester (pali) heißt die jüngere Schwester meggdi (Vgl. Satz 
87). | 

2 Der Name des vierten Kindes fehlt in dieser Aufzählung. 

3 Skt. tirtha „Furt“ oder „heiliger Badeplatz“. 


Text 16 447 


EEE ng 


16) er passierte den Nux Vomica[-Baum] von Kallabotti, das Flüßchen von Uma- 
notti;* 

17) er durchquerte Ambadädi Aindäla Patta°. 

18) Er passierte den Banyan-Baum von Yerya [und] Pilipänjara°; 


19) er kam an Palla Majälu [und] am Hügel von Kallakära vorbei; 
20) er passierte die Feldbegrenzung des Kambala-Feldes von Näyamäry. 
21) Von ferne sehen vier Leute aus Periyodi den edlen Batta kommen. 


22) „Wessen Ehrenschirm [und] Sänfte’ sind es, die da kommen?“ so sagen sie. 
23) Als Gastgruß sandten sie [ihm] eine unreife Kokosnuß entgegen. 
24) Der edle Batta nahm die aufgehackte Nuß huldvoll entgegen. 


25) „Jetzt reisen wir weiter, auf dem Rückweg kommen wir [wieder vorbei] 
26) [und] werden euren Familienkonflikt bereinigen“ [, sprach der Batta].° 
27) Der Batta kam am „Hölzernen Tor“ vorbei. 


28) Er passierte Pambada Parakedu.’ 

29) Er kam am Gut der Kiloni Bannäkulu[-Familie des Ortes] Ulavuru Tumbe 
vorbei. 

30) Er kam am Kollabotti-säna von Süjeru vorbei.'” 


31) Erkam am gunda [und am] mäda von Gummada Durga vorbei. 
32) Er durchquerte Ost-Adyäry, West-Adyäry [und] Niramägane. 
33) Erkam am Garten der Moschee [und] an der Wiese der Padunäjeru vorbei. 


4 Umanbotti soll nach Auskunft des Sängers auch Standort eines Herrenhauses sein. 

5 Es handelt sich um die Jurisdiktion (bzw. deren Sitz, pafta) von Ambadädi, die 500 
steuerfähige Haushalte (aindäly) umfaßt. 

6 Wörtlich „Tigerhöhle“; hier wahrscheinlich Ortsname. 

7 Die Übersetzung von satya dandye ist nicht ganz sicher. Ich habe satya hier von satye 
bzw. sattige „Ehrenschirm“ abgeleitet und nicht von satya „Wahrheit“. Auch letzteres ist 
nicht auszuschließen. Gemeint wäre dann die Respektabilität des sich Nähernden. 

8 Die Szene ist hier stark verkürzt wiedergegeben, die der Antwort vorausgehende Bitte ist 
entfallen. Ausführlicher ist die Szene in BURNELL 1896, 67 geschildert, wo man den Batta 
um Rat in einer Kastenangelegenheit bittet (jätida nyäya). i 

9 Es dürfte sich um einen Ort handeln, wo Angehörige der Pambada-Kaste lebten. 


10 Laut Auskunft des Sängers soll es sich dabei um einen Tempel des daiva Müdadäya 
handeln. 
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34) Der Herrscher von Mangalüru (Mangalore) sieht die herannahende Pracht und 
Schönheit des edlen Batta.'! 

35) „Wessen Ehrenschirm'? [und] Sänfte sind es, die da kommen?“ 

36) Er schickt ihm einen Boten mit einem Palmblattbrief entgegen. 


37) Hinter dem Boten, der gekommen war, kam der Batta zum Palast. 

38) Der Batta sah den Herm von Majigalüru. 

39) Er vemeigte sich der Länge nach und erhob die aneinandergelegten Hände 
zum Gruß. 


40) Da fragte der Herr von Manigalüru: „Woher seid ihr gekommen [und] wohin 
geht ihr?“ 

41) Da spricht der Batta: 

42) „Wir waren vier Brüder"? in Panjipädi Barike; 


43) zwischen jüngerem Bruder und älterem Bruder gab ein Wort das andere; 

44) [da beschloß ich:] ‚Ich gehe in ein Land, das das Auge noch nicht gesehen 
hat, von dem das Ohr noch nicht gehört hat‘ “, so sprach der Batta. 

45) Kaum hatte der Batta diese Worte gesprochen, da fragte der Herr von 
Mafigalüru: „Wollt ihr Landbesitz (bümi) oder wollt ihr ein simE?“* 


46) Der Batta sagt: „Ich will keinen Landbesitz, ich will kein simE; 

47) wenn ihr mir irgend etwas gebt, verleiht mir förmlich die Autorität über ein 
guttu.“ 

48) Kaum hatte der Batta diese Worte gesprochen, als ihm der Herr von 
Marfigalüru förmlich die Autorität über ein guttu verlieh (gadibülya), [und 
zwar] den Palast von Ulavuru.'” 


11 Das heißt, er sieht ihn in all seiner Pracht kommen. 

12 Vgl. Fußnote zu Satz 17. 

13 Wörtlich „vier männliche Kinder einer Mutter“, Vgl. Fußnote zu Satz 1. 

14 Denkbar ist auch, daß bümi sich hier auf eine weitere territoriale Einheit bezieht. In jedem 
Fall scheint es sich um eine hyperbolische Ausdrucksweise zu handeln. 

15 MÄNNER 1886 gadi korpini „to appoint a headman“. bülya ist ein Betelblatt. Im 
Zusammenhang mit gadi besagt die Erwähnung von bülya, daß die Amtseinsetzung mit 
der Übergabe von Betelblatt und Arekanuß besiegelt wird. Vgl. auch yennebülya bei den 
büta-Ritualen. In einem offiziellen oder rituellen Kontext wird bülya dem anderen Wort 
für Betelblatt, baccirE, vorgezogen. Auch dieses kann jedoch symbolische Konnotationen 
haben, z.B. in Ausdrücken wie baccirE tinpini, die sich sowohl auf das bloße Kauen von 
Betel beziehen können als auch auf die durch gemeinsames Kauen von Betel ausgedrückte 
symbolische Handlung des Friedensschlusses. Vgl. MÄNNER 1886 baccirE tinpini „to chew 
betel leaves; to make peace“. 
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49) Der daiva sorgte dafür, daß die Sänfte, die voran gegangen war, kehrt 
machte. 

50) Der Batta sandte einen Boten zu den Steinmetzen und Maurer, 

51) er sandte einen weiteren Boten; zu den Leuten, die den Lehm mischen, sandte 
er ihn. 


52) Indem sie gebaut wurden, entstanden allmählich die steinernen Fundamente; 
indem [der Lehm] gemischt wurde, entstanden allmählich die Lehmwände; 

53) ein kleines cävadi, ein quadratisches mandapa entstand. 

54) „In dem Palast, der gebaut worden ist, muß die Einweihungszeremonie abge- 
halten werden“, sagt der Batta. 


55) Er hieß die 4000 birkolu sich versammeln, die [ihm] gefolgt waren.'® 
56) Er ließ einen großen Behälter mit vier Griffen aufstellen. 
57) In dem erbauten Palast vollzog der Batta die Einweihungszeremonie. 


58) Der Batta vergießt Tränen des Kummers. 

59) „In dem erbauten Palast ist keine Prinzessin“, so spricht er. 

60) „In dem Kuhstall, der gebaut worden ist, ist weder eine Büffelkuh noch ein 
Kalb“, so spricht er. 


61) Der daiva sandte dem Batta einen Traum: 
62) „Warum vergießt Ihr Tränen des Kummers? 
63) Ich werde in dem erbauten Palast eine Prinzessin erscheinen lassen; 


64) in dem Kuhstall, der gebaut worden ist, werde ich eine Büffelkuh und ein 
Kalb erscheinen lassen‘, so sprach er. 
65) Der daiva erhob sich zur Zeit der Mitternachtsstunde. 


66) Nachdem er die Gestalt einer Schwalbe angenommen hatte, verließ er den 
Palast von Ulavuru. 


16 birkolu soll hier vokkelu „Bauer, Pächter“ bedeuten. Etymologisch ist das Wort wohl mit 
biru „Bogen“ zu verbinden und mit dem Kastennamen der Palmsaftzapfer (biruveru), um 
die es sich bei den Pächtern gleichfalls handeln könnte. Der Begriff und die Zahlenangabe 


„Viertausend“ erinnern auch an einen päddana-Text desselben Informanten, in dem der 
daiva Nälkayitäye viertausend birkolu bei sich hat. 
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67) Er kommt nach Paäijjipädi Barike. 

68) Als die Prinzessin um Mitternacht!’ mit dem Melkeimer und dem Kalb in 
den Kuhstall kommt, ergreift der daiva den Melkeimer, das Kalb und die 
Prinzessin und wirft sie in den N£trävati-Fluß. 


69) Er ließ sie treiben - [es war] wie das Treiben eines Bündels von Arekablü- 
tenscheiden. 


70) Sie trieben an der Furt von Uppinarigadi vorbei; 
71) sie trieben an der Furt von Sarapädi vorbei; 
72) sie trieben an der Furt [und] dem Zusammenfluß von Bantväl vorbei; 


73) sie trieben an der Furt von Munnüru vorbei; 
74) sie trieben an Berammane Kütelu (Ortsname) vorbei; 
75) sie trieben an Bolle Kukku'? vorbei. 


716) Sie trieben am Jaina Tempel von Sajipa vorbei. 

77) An der Furt von Särada Safijya ließ er sie mit der Flut aufsteigen [und] mit 
der Ebbe niedersinken. 

78) Zu der Zeit saßen auf dem Felsen von Barkala Brahmanenknaben aus dem 
Pejara[-matha], die für ihren Gott japa [verrichteten]. 


79) „Dies ist durch die Macht eines büta geschehen“, so sagen sie.'” 
80) Die Kunde gelangt zum Palast von Ulavuru. 
81) Der Batta ließ eine Sänfte schmücken. 


82) Er verließ den Palast von Ulavuru; er kam zur Furt von Särada Sajija. 

83) Er nahm den Messing-Melkeimer und das junge Kalb und übergab beides 
dem Madru Kujijjagatti. 

84) „Du bist meine liebe Nichte; steige mit dem rechten Fuß zuerst ein [und] 
setzte dich in die Sänfte“, so spricht er. 


85) Die Prinzessin nahm in der Sänfte Platz; 

86) von der Furt von Särada Safja kommt die Sänfte zum Palast von Ulavuru. 

87) Als jener Tag vergangen war, hörte eines frühen Morgens die jüngere Schwe- 
ster Kufilara Pädidäry die Neuigkeit [und] Nachricht, daß ihre ältere Schwe- 
ster [nach Ulavuru] gekommen war.?® 


17 Andere Versionen erwähnen, daß der daiva sie durch einen Hahnenschrei vorzeitig in den 
Stall lockte. 

18 Wörtlich „weißer Mangobaum“. 

19 Oder: „Dies [Bündel] ist durch die Macht eines büta [hierher] gekommen“. 

20 Vgl. die Fußnote zum Tulu-Text. 
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88) In Pafijipädi Barike wurde sie völlig verrückt, 

89) sie verließ Panjipädi Barike, sie kommt zum Palast von Ulavuru. ’ 

90) Im Palast von Ulavuru leben die jüngere und die ältere Schwester und ver- 
bringen die Zeit. 


91) Als einige Zeit vergangen war und ein anderer Tag und eine andere Zeit 

kam, da wurden die Prinzessinnen zu Jungfrauen. | 
92) Sie gingen in das madu kütelu.” | 
93) Sie hielten sich fünf Tage lang außerhalb des Herrenhauses auf. 


94) „Wir müssen in den fünf Wassern der Reinheit baden“, [dachten sie und] 

riefen die Wäschersfrau, die Dienerin herbei. 
95) Sie ließen sie die schmutzige Wäsche zu einem Bündel zusammenbinden. 
96) Sie verließen den Palast von Ulavuru. 


97) Sie kamen an Pambada Parakedu vorbei.” 

98) Als sie dorthin kamen, wo das Holztor von Sära ist, gab zwischen jüngerer 
Schwester und älterer Schwester ein Wort das andere. 

99) Die ältere Schwester sagt: „Für dich bin ich nicht [mehr] die ältere Schwe- 
ster, für mich bist du nicht [mehr] die jüngere Schwester“, sagt sie. 


100) Die jüngere Schwester sagt: „Ihr seid für mich nicht [mehr] die ältere 
Schwester, für Euch bin ich nicht [mehr] die jüngere Schwester“, so spricht 
sie. 

101) Vor der älteren Schwester kommt die jüngere Schwester an; 

102) am Ende des kambla-Feldes von Näyamäry ließ sie einen Brunnen graben, 


21 Das heißt, sie erlangten die Geschlechtsreife. 

22 Dies ist laut Erklärung des Informanten eine Hütte (kotya) oder ein kleines Haus außerhalb 
des Palastes, in dem sich die Frauen für die Dauer der Periode aufhalten müssen. Die 
Erklärung von madu bietet gewisse Schwierigkeiten. Eine Möglichkeit wäre die 
Verbindung mit Skt./Kann. madhu, einem Wort, das sich u.a. auf Blütennektar beziehen 
kann und eine euphemistische Bezeichnung für den Menstruationsfluß sein Könnte. Hierfür 
spricht z.B. die Tatsache, daß das Wort puspa „Blüte“ ebenso verwandt wird. Denkbar 
wäre evtl. auch eine Ableitung aus Kann. maddu/mattu (Skt. matta), das auch in der 
Bedeutung „brünstig“ vorkommt. Schließlich bietet sich noch Tu. 
weise verwandter Begriff an (MÄNNER 1886 „A screen, blind. 2. a retired place, privacy“); 
madu kütelu wäre dann eine abgeschirmte, abseits gelegene Behausung. Ferner könnte es 
sich auch um einen Doppelausdruck aus kütu und maduly handeln (MÄNNER: kütu, inner 
Toof of a house; madyuly, roofed wall). 


23 Vgl. Satz 28, wo dieselbe Station genannt wird. 


madE als möglicher- 
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103) sie ließ einen Brunnenzug errichten, der bis in den Himmel reichte. 
104) Sie badete in den fünf Wassern der Reinheit. 
105) Vor der jüngeren Schwester kommt die ältere Schwester an. 


106) Im bäkitimäru-Feld von Kanapaädi ließ sie einen Brunnen graben. 
107) Sie brachte einen Wasserzug an, der bis in den Himmel reichte. 
108) Sie badete in den fünf Wassern der Reinheit. 


109) Die Prinzessinnen kommen zum Palast von Ulavuru. 

110) Der Batta sieht die Prinzessinnen in ihrer ganzen Schönheit kommen. 

111) „Wie kommt es, daß die Nichten, die zusammen fortgegangen sind, getrennt 
zurückkehren?“ 


112) [Indem er sie so zur Rede stellte,] strafte [und] züchtigte er sie. 

113) Als jener Tag vergangen und ein anderer Morgen gekommen ist, findet ein 
Heiratsversprechen statt für die ältere Schwester an das cävadi von 
Kumble.”* 

114) Für die jüngere Schwester findet ein Heiratsversprechen statt an das cävadi 
von Yenur.? 


115) Das Hochzeitsfest für die Prinzessinnen findet statt. 

116) Als die Prinzessin einmal [nach Hause und wieder zurück] gegangen war, 
zum zweiten Mal gegangen war [und schließlich] zum dritten Mal ging, 
folgte ihr der daiva [und] ging zum cävadi von Kumble. 

117) Er sah den Herm von Kumble. 


118) Er sandte ihm einen Traum. 
119) „Was ist das für ein seltsames Ereignis in diesem kalijiga?‘“ spricht er [da]. 
120) Als der Herr von Kumble im cävadi von Kumble den Palmblattaalmanach 


konsultierte, [erfuhr er von dem Wahrsager:] „Ein daiva ist gekommen, der 
der Prinzessin gefolgt ist.“ 


121) Als er fragt: „Was [will] der daiva, der gekommen ist?“, sagt der daiva: 
„Ich will ein mecci-Opferfest im cävadi von Kumble.“ 

122) Noch im selben Augenblick schrieb der Herr von Kumble einen Palmblatt- 
brief; 

123) an den Palast von Ulavuru, an den Batta, schrieb er. 


24 Das heißt, an den Hof der dortigen lokalen Dynastie der Kausangas. 
25 Das heißt, an den Hof der dortigen lokalen Dynastie der Ajjilas. 


SD 
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124) Nachdem er den Brief gesehen hatte, schickte der Batta einen Boten zu dem 
Pambada Kicce und zu dem Priester des daiva. 

125) Hinter dem Boten, der [zu ihnen] gekommen war, kommen der Pambada 
Kicce und der Priester des daiva zum Palast von Ulavuru. 

126) Sie erblickten den edlen Batta; 


127) sie verneigten sich der Länge nach und erhoben die aneinandergelegten 
Hände zum Gruß. 

128) Da spricht der Batta: 

129) „Es ist gut, daß ihr gekommen seid, Pambada Kicce [und] Priester des 
daiva; 


130) unser daiva ist zum cävadi von Kumble gegangen; 

131) du sollst die für die Opferspeisen des daiva nötigen Dinge nennen [und 
dann wieder zurück-]Jkommen‘“, 

132) so spricht er zum Priester des daiva. 


133) Zu Pambada Kicce sagt er: „Du sollst den daiva [dort] verkörpern [und wie- 
der zurück-]kommen.“ 

134) Da sagen der Pambada Kicce und der Priester des daiva: 

135) „Einer, der mit seinem Kopf in das südliche Malyäla-Land gegangen war, 
kam nicht mit seinen Füßen zurück; 


136) einer, der mit seinen Füßen gegangen war, kam nicht mit seinem Kopf 
zurück;” 

137) wenn wir unser Leben einer solchen Gefahr aussetzen, was wird dann aus 
unserer Familienlinie und den von uns Abhängigen?“ so fragen sie. 

138) Der Batta schrieb auf eine Kupferplatte eine Landschenkung für den Priester 
des daiva und für den Pambada Kicce: Das Feld von balyärabottu [und] ein 
Feld von sechs mudi [Ertrag]. 


139) Er legte [die Kupferplatte] zu dem bandära des daiva. 
140) Der Batta schickte den Priester des daiva und den Pambada Kicce zum 
cävadi von Kumble. 


141) Der Priester des daiva und der Pambada Kicce kommen zum cävadi von 
Kumble. 


26 Das heißt, man kommt von dort überhaupt nicht mehr zurück. 
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142) Sie erblickten den Herm von Kumble; 

143) sie verneigten sich der Länge nach und erhoben die aneinandergelegten 
Hände zum Gruß. 

144) Der Herr von Kumble spricht: 


145) „Es ist gut, daß ihr gekommen seid, Priester des daiva und Pambada Kicce“, 
spricht er. 

146) Zum Priester des daiva sagt er: „Nenne die Dinge für die Opferspeisen“, so 
spricht er. 

147) Der Priester des daiva nennt die Dinge für die Opferspeisen: 


148) „Tausend seru?’ Puffreis, zwölf Päckchen Mulasse”, zwölf Kokosnüsse, 
zwölf Stauden Bananen, zwölf Maß Butterschmalz [und] ein Hundert 
unreifer Kokosnüsse sind erforderlich‘, sagt er. 

149) Im selben Augenblick ließ [der König] die Dinge für die Opferspeise herbei- 
schaffen. 

150) Er händigte sie dem Priester des daiva aus. 


151) „Ich will die Wunderkräfte dieses büta sehen“, 

152) [indem er das dachte] ließ er draußen am Feldbrunnen Wasser kochend heiß 
erhitzen. 

153) Er ließ den bis zum Himmel reichenden Wasserzug beseitigen. 


154) Er versteckte den Schöpftopf aus Messing. 

155) Im cävadi von Kumble gab er dem Pambada Kicce und dem Priester des 
daiva Öl und ein [neues] Hüfttuch. 

156) Als der Pambada Kicce und der Priester des daiva in die Nähe des Wassers 
kommen, das in dem Behälter ist, steigt der Wasserdampf bis zur Höhe 
einer Palmyra-Palme auf, 


157) bis zur Breite eines [riesigen] Schirmes steigt der Dampf auf. 

158) Der Pambada Kicce und der Priester des daiva vergießen Tränen des 
Kummers. 

159) „Nachdem wir in jenem Königreich?” geboren worden sind, ist hier für uns 
die Todesstunde gekommen“, 


27 Vgl. Fn. 12 zu TEXT 7, 69. 
28 Zu je 24 Stück. 
29 Das heißt, im Tulu-Reich. 
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160) [indem sie] so [sprechen], vergießen sie Tränen des Kummers. 
161) Der Pambada Kicce und der Priester des daiva faßten sich an den Händen; 
162) sie sprangen in das Wasser in dem Behälter. 


163) Als sie sprangen, richtete von Ferne der daiva seinen wunderkräftigen Blick 
darauf. 

164) Er ließ [das Wasser] noch nicht einmal lauwarm erscheinen. 

165) Nachdem der Priester des daiva und der Pambada Kicce in dem Wasser des 
Behälters gebadet haben, kommen sie [zurück]. 


166) Der Priester des Daiva legte das suttye für das Festritual des daiva aus.” 
167) Der Pambada Kicce kommt. 
168) Er stellte sich in die Mitte der cävadi-Halle; 


169) er schüttelte die Wassertropfen von seinem Kopf. 
170) Ein Tropfen spritzte beiseite [und] fiel auf den edlen Fuß des Herrn von 
Kumble. 


171) [So] beseitigte [der daiva] den Namen „Herr von Kumble“. 


172) [Er] gab [ihm] den Namen „Fuß-Blasen-König“. 
173) Mit Glocke und Trommel führte [der Pambada] die Invokation durch.?! 
174) Er befestigte einen Vorhang [als Sichtschutz zum Schminken]; 


175) er machte sich zurecht für das Festritual des daiva. 
176) Der daiva erschien in voller Festaufmachung; 


177) er tanzte zum ersten Mal; als cr zum zweiten Mal getanzt hat, kommt er 
[auf den König zu]; 


178) er blickte den König von Kumble an; 


179) nachdem er ihn mit Handzeichen um Erlaubnis gebeten hatte, kniete er sich 
zum Essen nieder. 


180) Der Priester des daiva kommt. 


30 suttye bezeichnet sowohl eine Opferspeise als auch die Gesamtheit der Gegenstände, auf 
und in denen sie dargebracht wird. Grundlage ist die Zeichnung eines yantra auf dem 
Erdboden vor dem Tempel. Darauf wird ein Bananenblatt gelegt, darauf eine Gabe aus 
Puffreis, Kokosnußstückchen, Betelblatt, Arekanuß und einer unreifen Kokosnuß (bonda). 
Darüber wird ein dreibeiniger Schemel gestellt. Darauf liegt wieder ein Bananenblatt. auf 
das der Palmblattbehälter für die Opferspeise aus gekochtem Reis gestellt wird. 


31 Die Übersetzung „Glocke und Trommel“ folgt der Angabe des Sängers. Sie erscheint mir 
Jedoch unsicher. 
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181) Er breitete zwölf Blatteller aus; 
182) er trug tausend seru Puffreis auf, 
183) er trug zwölf Päckchen Mulasse auf; 


184) er trug das Fleisch von zwölf Kokosnüssen auf; 
185) er trug zwölf Stauden Bananen auf; 
186) er trug zwölf Maß Butterschmalz auf; 


187) er gab [ihm] hundert und eine unreife Kokosnuß; 
188) dreimal formte [der daiva] drei Haufen [aus dem Essen]. 
189) Durch Handzeichen rief er den Herm von Kumble herbei. 


190) [Nachdem er zu verstehen gegeben hatte:] „Mein Bauch ist nicht voll, 
[mein] Hals ist nicht voll“, 

191) nachdem er so gesprochen hatte, riß er seinen Brustschutz auf [und] zeigte 
[seine nicht gefüllte Brust]. | 

192) Der Herr von Kumble schickte [Leute] zur Feldbegrenzung von Kumble.” 


193) Bündel um Bündel unreifer Kokosnüsse ließ er abschneiden. 

194) Als sie die unreifen Kokosnüsse an einer Seite aufhackten [und] nachsahen, 
war noch nicht einmal Flüssigkeit in der Höhe eines Fingemnagels darin. 

195) „Es ist nicht möglich, diesen büta unter Kontrolle zu halten“, 


196) [indem er] so [sprach], ließ er ihn auf der linken Seite mit einer linken 
Kette fesseln; 

197) auf der rechten Seite ließ er ihn mit einer rechten Kette fesseln; 

198) [und] von hinten ließ er ihn mit einer hinteren Kette fesseln; 


199) von vome ließ er ihn mit einer vorderen Kette fesseln. 

200) In starken Ketten ließ er den daiva in eine Kammer im obersten Stockwerk 
in schreckliche Gefangenschaft werfen. 

201) Als jener Tag vergangen war [und] am frühen Morgen [eines anderen 
Tages] die Prinzessin aus dem oberen Stockwerk in den edlen königlichen 
Hof hinabstieg, neigte sie sich vor [und] blickte nach unten. 


202) Die Prinzessin vergießt Tränen des Kummers: 

203) „Den daiva, der mir gefolgt ist, hat hier eine solche qualvolle Gefangen- 
schaft ereilt‘“, 

204) [indem sie dies denkt,] vergießt sie Tränen des Kummers. 


32 Diese Feldbegrenzungen sind mit Kokospalmen bestanden. 
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205) Ein Tränentropfen aus ihrem Auge fällt mitten auf den Kopf des Pambada 
Kicce. 

206) Als er fiel, neigte der daiva sich vor [und] blickte nach oben: 

207) „Warum vergießt Ihr Tränen des Kummers? 


208) Seht, ich werde in das Königreich [zurück-]gehen, aus dem ich gekommen 
bin“, so sprach er. 

209) Er zog auf der rechten Seite [und] sprengte die linke Kette; 

210) er zog auf der linken Seite [und] sprengte die rechte Kette; 


211) er zog hinten [und] sprengte die vordere Kette; 
212) er zog vome [und] sprengte die hintere Kette. 
213) Er hielt die Kette der rechten Seite in der Hand. 


214) Er sagte: „Einer, der dies gesehen hat im Tulu-Reich, muß es würdigen, 
nachdem er es gesehen hat; 

215) einer, der davon gehört hat, muß es würdigen, nachdem er davon gehört 
hat.“ 

216) Er warf das cävadi von Kumble auf das bäkimäru-Feld” von Kumble und 
zerstörte es. 


217) Von dort ließ er [den Pambada] in voller Aufmachung durch die Luft 
fliegen und setzte ihn in den Ästen eines Bambusgestrüpps in Kanapädi ab. 

218) Als jener Tag vergangen war [und] am frühen Morgen [eines anderen 
Tages] Leute des Batta nach Beffiananda Padavu kommen, um Gras und 
[trockene] Blätter [zu sammeln], ist der Ton von Fuß-gaggaras zu hören. 

219) „Oh Sohn, Kanapädiye, unser Herr, der gegangen war, ist [zurück-]gekom- 
men“, dies [ausrufend] warfen sie ihre Kappen und Sicheln weg. 


220) Die Kunde gelangt zum Palast von Ulavuru. 
221) Der Batta kommt mit tausend Leuten. 


222) Sie kommen dorthin, wo die oberen Äste des Bambusgestrüpps sind.” 


223) Nachdem der Batta Tränen des Kummers vergossen hat, breitet er das Ende 
seines Gewandes aus [und] richtet eine Bitte an den daiva?*: 


33 Kurzform von bäkitimäru. Vgl. Satz 106. 
34 Das heißt, dorthin, wo der Pambada hängt. 
35 Der Tulu-Text hat hier die seltenere Dialektvariante deyya statt daiva. 
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224) „Bringe deinen Leichnam, der dort oben hängt, herunter“, so spricht er. 
225) Kaum hatte der Batta diese Worte gesprochen, als [der daiva] den Leich- 
nam, der sich oben befunden hatte, herunterbrachte. 


226) In Kanapädi ließ [der Batta] einen Tempel bauen. 

227) „In dem Tempel, der gebaut worden ist, soll ein Standbild des Pambada auf- 
gestellt werden“, 

228) [indem er dies beschloß,] schickte er [Leute] in das südliche Malyäla 
[-Land]. 


229) Er ließ weißes Sandelholz herbeischaffen. 
230) Er ließ die Arbeit für das Standbild des Pambada ausführen; 
231) er ließ es in dem Tempel aufstellen, der gebaut worden war. 


232) In Kanapädi ein Tempel, in Periyodi ein Herrenhaus, in Kallige ein Gut; 
233) der Palast von Majjala, das cävadi von Kuppila, der Palast von Ulavuru; 
234) vom Flüßchen von Arkula bis Kaficikära Kütelu” wurde der daiva König. 


235) Ein Grundherr mit Herrschermacht; ein daiva mit Herrschermacht. 
236) In Kudikiräma Mägane ließ er den Fuchs ein Nest bauen, 
237) er ließ den Fuchs Junge haben.”” 


238) Er nannte [das Gebiet] „Kudikrima MäganE“.” 


36 Wörtlich „Siedlung der Messingschmiede“. 
37 Der Name des mäganE, kudikiräma bzw. kudikräma, wird hier etymologisiert und mit den 


Wörtern kuduka „Fuchs“, kinni „Junges“, käri „Nest“ und möglicherweise auch noch 
gräma „Dorf“ in Verbindung gebracht (vgl. Ta. kiräma). 


38 Laut Auskunft des Pambada umfaßt dieses mäganE vier Dörfer und sechzehn Gutshäuser. 
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1) Im Herrenhaus von Räyi [lebt] Magradöre Balläl, Magradere Balläl Köca 
Älveru!. 

2) Magrade Balläl [erreicht] das Alter von sieben, siebeneinhalb Jahren; als er 
zehn [und schließlich] sechzehn Jahre alt wird [, denkt er:] 


3) „Für [andere] junge Männer wie mich ist der rechte Zeitpunkt für die Hoch- 
zeit [schon] erreicht;? [wohin führen] die von unseren Vorfahren festgelegten 
Heiratsbeziehungen, 

4) wo ist die [von der Braut zubereitete] Speise, die [vom Bräutigam] gegessen 
wird?“ so fragt er dort. „Sie ist im Herrenhaus von Ambadädi“, so sprechen 
sie; 


5) so sprechen sie da; im Herrenhaus von Räyi [versammelten sich] die vier 
[Männer] aus dem Nädu, die vier [Männer] aus dem Herrenhaus (büdu), 

6) acht [bzw.] sechzehn Bäraga-Männer’ versammelten sich im Herrenhaus von 
Räyi; sie schmückten sich mit großem Pomp. 


7) Sie verließen das Herrenhaus von Räyi [und] kamen an dem Peral-Baum mit 
der Befestigung vorbei; sie kamen am Tempel der [Göttin] Ulläldi vorbei; 

8) sie [überquerten] den „Roten Hügel“, durchquerten Badajeda Bailu dort; sie 
überquerten das Flüßchen von Kalasandadka Yery. 


9) Als sie zur Feldbegrenzung des Kambula-Feldes am Herrenhaus von Am- 
badädi kamen, [schaute] von Ferne die liebe Nichte des Köcälveru, 

10) von Ferne schaut sie da [und spricht:] „Oh Onkel, hört Ihr, was für Gäste [nä- 
hern sich] da unserem Haus, 


11) [was für] Gäste kommen [denn da]?“ [so] spricht sie. Da spricht Köcälvenu: 
„Oh Nichte, hörst du?“ so spricht er. 

12) „Gäste, die kommen [wollen], werden kommen, Gäste, die nicht kommen 
[wollen], werden nicht kommen:* geh du ins südliche Zimmer 


1 Die Übersetzung des Namens ist unsicher. Eventuell ist zu ergänzen „der Sohn des“ Balläl 
Köca Alvery, der der Onkel der Braut ist (vgl. Satz 9). 

2 Das heißt, „verstrichen“: sie haben bereits geheiratet. 

3 Männer aus der Bant-Kaste. 


4 Das heißt, es liegt nicht in unserer Hand, rege dich nicht unnötig auf. 


460 Übersetzungen 


13) [und] mache dich zurecht [, prächtig wie] eine Braut“, so spricht er da. „Lege 
die beste Säri aus dem Bündel an [und trage] aus dem Schmuckkasten, 

14) trage das beste Goldgeschmeide aus dem Schmuckkasten“, so spricht er. 
„Komme mit dem rechten [Fuß zuerst] und binde [dein Haar zu einem] Kno- 
ten; [wie] eine Braut, 


15) [wie] eine Braut mache dich zurecht“, so spricht er. Den Gästen, die ange- 
kommen waren, gaben sie Wasser [zum Waschen] für die Füße; 

16) den Staub der Füße [und] den Staub der Hände wuschen sie ab; auf der 
geglätteten Balustrade breiteten sie eine verzierte Matte aus; die Gäste setzten 
sich, wo Platz war. 


17) Köcälvery spricht: „Den Gästen, die in der Sonnenhitze gekommen sind, 
müssen wir ein für die Hitze geeignetes Gastmahl auftragen.“ 

18) „Vor dem Gastmahl, vor der Bewirtung müssen wir zuerst die Pflichtaufgabe 
erledigen, deretwegen wir gekommen sind“ [, sprechen die Gäste]. 


19) „Nennt die Pflicht, die genannt [werden muß], oh Kinder, nennt die Pflicht 
nicht, die nicht genannt [werden muß]!“ spricht Köcälvery. 

20) „Wenn es eine Jungfrau gibt, die [als Braut] gegeben [werden kann], wenn 
es einen Büffel gibt, der verkauft [werden kann, so gebt sie uns]“, so bitten 
sie. „Die Jungfrau, die gegeben [werden kann] ist [Euch hiermit] bereits 
gegeben worden;° 


21) der Büffel, der verkauft [werden kann], ist [Euch hiermit] bereits verkauft 
worden“, spricht [Köcälvery]. „Was da ist, möge gegeben werden“, so [spre- 
chen sie]. 

22) Da sandten sie nach dem zum Nädu gehörenden Batta, sie riefen den zum 
Herrenhaus gehörenden Wahrsager.° In der Mitte der Eingangshalle, 


23) mitten in der Eingangshalle häuften sie [die Nüsse zum Wahrsagen] auf: 
„Zwischen einem Mädchen von sieben bzw. siebeneinhalb Jahren 


5 Amrith SOMESHVAR wies mich noch auf eine andere Möglichkeit hin: Aus Bescheidenheit 
sage man, daß das hochwertige Mädchen und der hochwertige Büffel nicht mehr da seien 
und gibt vor, sich nicht vorstellen zu können, daß das vorhandene Mädchen überhaupt 
gemeint sei. 

6 Ich habe die Pluralendung als Ausdruck des Respekts aufgefaßt und in der Übersetzung den 
Singular gewählt. Bei dem Brahmanen (Skt. Bhatta) und dem Wahrsager dürfte es sich 
ferner um dieselbe Person handeln. 
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24) [und] einem Jungen von zehn bzw. sechzehn Jahren ergibt sich bei den Be- 
rechnungen Übereinstimmung“, so sprechen sie da. 


25) Da wurde die Festsetzung der Hochzeit veranlaßt: „Am achten Tag der näch- 
sten Woche 

26) soll der Hochzeitszug vom Herrenhaus von Räyi zum Herrenhaus von Am- 
badädi kommen“, so sagen sie. 


27) Am achten Tag der folgenden Woche bringen sie den Hochzeitszug vom 
Herrenhaus von Räyi zum Herrenhaus von Ambadädi. 

28) Der glückverheißende Zeitpunkt der Hochzeit ist vergangen. Als die Edelfrau, 
die einmal [nach Hause zurück-]gegangen ist [und] zum zweiten Mal ge- 
kommen ist, nachdem sie zum zweiten Mal gegangen ist, zum dritten Mal 
zurückkommt, 


29) folgt der daiva der Edelfrau vom Herrenhaus von Ambadädi zum Herrenhaus 
von Räyi. 

30) Er kommt zum Herrenhaus von Räyi. Im Herrenhaus von Räyi nimmt er 
[Verehrung entgegen]. Vom Herrenhaus von Räyi kommt er, 


31) einer Edelfrau folgend’, kommt er nach Irandilla Janana. Auf Irandilla Janana 
lebt zu der Zeit 

32) Pinanulla Candiräbu Settibälu. Aus Sorge um das Wasser für sein bandimära 
kambula[-Feld] hat er sich niedergelegt. 


33) Da fragt der daiva: „Oh Pinanulla Candirabu Settibälu, warum seid Ihr in 
Sorge? 
34) Habt Ihr Euch aus Sorge um Wasser für das bandimära kambula[-Feld] 


niedergelegt?‘ fragt er. „Oder habt Ihr Euch zum Schlafen niedergelegt?‘ so 
fragt er. 


35) „Oh daiva, hörst Du, wegen des Wassers für das bandimära kambula[-Feld] 
habe ich mich niedergelegt“, spricht er. 

36) „Macht Euch keine Sorgen um das Wasser für das bandimära kambula 
[-Feld]; bevor der Morgenstern aufgegangen [und] es Tag geworden ist, 


7 Es scheint sich hier um eine weitere Edelfrau zu handeln, durch die der daiva zum nächsten 
Herrenhaus gelangt, an dem die nächste Episode des Textes spielt. 
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37) werde ich Wasser für das bandimära kambula[-Feld] beschaffen, das Feld für 
das kambula[-Büffelrennen] vorbereiten [und] den päkarE[-Mast] errichten“, 
so spricht er. 

38) Er versammelte tausend bätas, gab ihnen Eimer und Töpfe. Aus der särada 
gundimäru[-Wasserstelle] ließ er sie das Wasser 


39) einfüllen; er beschaffte Wasser für das bandimära kambula[-Feld]; er berei- 
tete das kambula[-Feld für das Büffelrennen] vor; er errichtete den pükarE[- 
Mast]. 

40) Da kommt der daiva nach Irandilla Janana. „Oh Pinanulla Candirabu 
Settibälu, hört Ihr, 


41) für das kambula habe ich Wasser beschafft, ich habe das kambula vorbereitet, 
ich habe den pükarE[-Mast] errichtet. Was bekomme ich [dafür]?‘“ so spricht 
er. 

42) „In Kotyadadka werde ich eine Stätte (nilE) für dich anlegen [und] eine Stätte 
für [die Göttin] Ulläldi“, spricht er. 


43) „Ich werde eine Flagge hissen® [und] fünf Tage lang cendu[-Fußballspiele] 
für Dich [veranstalten]“, spricht er. 

44) In Kotyadadka ließ er das Unterholz beseitigen [und] die Unebenheiten 
begradigen; er ließ das Fundament für einen Tempel legen. 


45) Da ließ der daiva Jumädi, er, die Ziegel des Tempels wegnehmen 
46) und auf die Moschee legen, die Ziegel der Moschee ließ er wegnehmen [und] 
auf den Tempel legen. Den Gebetsrufer, der am Morgen zum Gebet rief, 


47) den Gebetsrufer, der am Morgen zum Gebet rief, tötete er am Abend; den 
Gebetsrufer, der am Abend zum Gebet rief, tötete er am Morgen. 

48) In der mäya[-Form] traf er die Regelung, [daß sein Name] „Ainüra Jumädi“ 
[sei]. Er überquerte [die Furt] Minangila Kariya; zum Gut von Kulavüru, 


49) zum Gut von Kulavüru kommt er. Er beginnt [sich bemerkbar zu machen] an 
einem weinenden Kind, an einem muhenden Kalb. „Was ist das für ein selt- 
sames Ereignis? 

50) Was für ein kalijiga?“ so sprechen sie. Als sie den Palmblattalmanach kon- 
sultieren, [sehen sie:] „Ein für die fünfhundert [Haushalte] des Dorfes!® 


8 Das heißt ein Fest ausrichten. 
9 „Jumädi der fünf Dörfer (üru).“ 
10 Der Ausdruck wurde vom Sänger korrigiert zu: Hundert Leute des üru. 
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51) passender daiva ist gekommen“, so sprechen sie. „Was [will] der daiva, der 
gekommen ist, [haben]? sprechen sie. 

52) „Er will eine perlenbesetzte Schaukel in der Mitte des cävadi“, so sagen sie. 
„Er will, daß Vorbereitungen [zum Bau] eines Tempels [getroffen werden]“, 
so sagen sie. 


53) Auf dem Ula-Hügel von Kadyrädu ließen sie für den daiva einen Tempel 
bauen. In dem Tempel, der gebaut worden ist, installieren sie den daiva. 
54) In der mäya[-Form] trifft der daiva eine Regelung: „[Mein Machtbereich 

erstreckt sich] von Dharmasthala im Osten 


55) bis zum Kadurädu Ula-Hügel im Westen“, diese Regelung traf er in der 
mäya[-Form]. Unten ließ er eine Befestigung [um einen Baum] bauen; 

56) oben [hatte er] den Kadurädu Ula-Hügel. Diese Regelung traf er, der daiva 
Jumädi, er selbst. 


57) Bei Sonnenaufgang das Gut von Kulavüru, bei Sonnenuntergang Kadurädu 
UlaguddE; nachdem er auf der linken Seite Näga Bermernu geschaffen hatte, 
nannte er [den Ort] Kadurädu UlaguddE. 


BEER I 


Übersetzungen 


0. ÜBemmien, 


TEXT 18. Aitappa Pambada: Kannaläye, Kulavüru' 


1) Es lebt ein Mann namens Guru Sarapöli Näyeru, den sie „Vater” nennen. 
2) Es lebt eine Frau namens SonnE Solilamma Deyyäry, die sie „Mutter 


nennen. 


3) Ihnen sind vier Settis geboren worden’? 
4) Uttu Setti, Uttama Setti, Näcu Setti [und] Näcamma Setti. 


5) Als sie sieben, siebeneinhalb Jahre alt werden, sagen die Settis: 
6) „Wir müssen lesen und schreiben lemen“, sagen sie. Sie lernten lesen und 
schreiben: 


7) „Wir müssen jetzt das Schreiben auf Sand lernen“, sagen die vier Settis. 
8) Sie gingen am Meeresufer entlang und ließen feinen Sand herbeischaffen. 


9) In der Mitte der cävadi-Halle ließen sie eine Reihe aus Sand ausstreuen, sie, 
die vier Settis. 

10) Sie lernten das Schreiben auf Sand. „Wir sollten noch eine Art zu schreiben 
lernen“, sagen sie. 


11) „Wir sollten das Schreiben auf Holztafeln lernen‘, sagen sie. Sie ließen einen 
großen pälE-Baum fällen.’ 
12) Sie ließen Holztafeln schreinern. Sie lernten das Schreiben auf Holztafeln. 


13) „Als nächstes sollten wir das Schreiben auf Palmblätter lernen“, sagen die 
vier Settis. 


14) Sie gingen zu einem östlichen, langgestreckten Feld;* sie ließen die zarten 
Blätter eines jungen Palmyra-Baumes herbeischaffen. 


15) Bei östlichem (d.h. morgendlichem) Sonneneinfall ließen sie das Bündel 


Palmblätter ausbreiten, im kühlen westlichen (d.h. abendlichen) Sonnenlicht 
waren die Palmblätter fertig. 


1 Eine englische Übersetzung dieses Textes enthält BRÜCKNER 1993d, 317-323. 

2 Für die vier Söhne des Paares werden hier die Nachnamen benutzt. Es gibt Bant-Settis, die 
meist Bauern sind, und Jaina-Settis, meist Kaufleute. Hier dürfte es sich auch wegen der 
späteren Erwähnung der pösa-Mahlzeit, um Jainas handeln. 

3 Hier wahrscheinlich der Baum Alstonis scholaria. 


4 Vgl. Text 21, 14-18, wo gleichfalls das Zurechtmac 


he .. 5 
beschrieben wirt. n von Palmblättern zum Schreiben 
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16) Sie ließen sie wieder zu einem Bündel zusammenbinden. [Zu Hause] nahmen 
sie ausgewählte Blätter aus dem Bündel. Das Blattende ließen sie be- 
schneiden, die Blattspitze ließen sie stutzen. 


17) Sie ließen Öl und Gelbwurz auf das Blatt geben. Sie erlernten das Schreiben 
auf Palmblätter. 

18) „Im Lesen und Schreiben sind wir perfekt. Jetzt sollten wir ein Handelsunter- 
nehmen anfangen. 


19) Wir sollten zur Meeresküste gehen“, sprechen sie. Aus Palmblättern ließen 
sie einen Laden errichten. 
20) Den einen Laden versahen sie mit vier Abteilungen, mit vier Türen. 


21) In der einen Abteilung des Ladens richteten sie ein Textilgeschäft ein. 
22) In einer anderen Abteilung richteten sie ein mukasiri-Geschäft ein.’ 


23) In einer weiteren Abteilung des Ladens richteten sie einen Handel mit 
bengalischen Kichererbsen und mit Weizen ein. 

24) In der verbleibenden Abteilung des Ladens richteten sie einen Eisenhandel 
ein. 


25) Im Handeln und Geschäftemachen wurden die Settis perfekt. „Wir sollten 
einen weiteren Handel beginnen. 

26) Wir sollten auf das Gebirge gehen“, sagen sie „und sollten eine Herde Büffel 
kaufen“, sagen sie. 


27) Sie ließen eine große saubere Tasche nähen, zählten ihre varanu-Münzen und 
banden sie hinein.‘ 
28) Die Settis kommen zu ihrem Palast, der „Konganadu Nandedesa 


29) CendE Cimulla-Palast“ genannt wird. An einem glückverheißenden Dienstag 
am frühen Morgen standen sie auf. 
30) Sie ölten sich den Kopf, sie rieben sich den Leib mit Öl ein. Nachdem sie 


sich mit Öl eingerieben hatten [und es mit heißem Wasser abgespült hatten], 
fühlten sie sich wohl.’ 


5 Die Bedeutung von mukasiri in diesem Zus 
„lustre of countenance; betel-leaves eaten 
a deep red tinge.“ Dies legt einen Pan 
6 Siehe Fn. 5 zu Text l; 


7 Vgl. ähnliche Beschreibungen in Text 1, 10-12 und in Text 19, 7-10. 


ammenhang ist nicht ganz klar. Mä. verzeichnet 
with areca-nut, lime etc., which gives the mouth 
-Laden nahe. Man könnte auch an Kosmetika denken. 
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31) Sie legten ihre schmutzigen Kleider ab und zogen saubere Kleider an. Sie 
nahmen eine Mahlzeit mit Reis vom Vortag ein. 

32) Als Wegzehr für die Abendmahlzeit packten sie Milchreis ein. Sie stiegen 
von ihrem Palast herab. 


33) Die Settis kommen auf die Höhen des Gebirges. Auf den trockenen Hoch- 
ebenen des Gebirges wandern sie umher. 
34) Da kommt, viertausend Büffel treibend, 


35) der „Büffel-Kannada“. Als er kommt, indem er die viertausend Büffel treibt 
und grasen läßt, 
36) sehen die vier Settis den Büffel-Kannada. „Oh Büffel-Kannada, hörst du, 


37) woher kommst du [und] wohin gehst du?“ sagen die Settis da. 
38) „Oh Kinder, hört ihr, ich habe keine Zufluchtsstätte mehr, mein Glück ist 
zerstört. 


39) Ich gehe in ein Reich, das das Auge [noch] nicht gesehen hat, in eine 
Gegend, von der das Ohr [noch] nicht gehört hat“, 
40) spricht der Büffel-Kannada zu den Settis. Die Settis fragen: 


41) „Du solltest uns deine viertausend Büffel geben“, sagen sie. 
42) Die Settis gaben dem Büffel-Kannada einen verknoteten Beutel mit varanu- 
Münzen. 


43) „Deine Büffel sollst du uns geben [und] du [selbst] sollst mit uns kommen!“ 
sagen die vier Settis. 
44) Da kommen sie, indem sie die viertausend Büffel treiben [und] grasen lassen. 


45) „Wo sollen wir vom Gebirge ins Tulureich hinabsteigen?“ fragen sie. 
46) „Wenn wir in Kölüru hinabsteigen, läßt der Gott Subräya von Kölüru uns 
nicht durch“, sagen sie. 


47) „Auch wenn wir in Bedrängnis kommen, auch wenn wir scheitern, wir sollten 


mit den Büffeln [unbedingt] beim Naduväla .Nalpa Mudi-Feld hinabsteigen.“ 
48) Die vier Settis steigen mit den Büffeln am Naduväla Nalpa Mudi-Feld hinab. 


8 Var.: „Der Kannada gab den Settis den Büffelstrick.“ 
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49) Nachdem sie die viertausend Büffel, die Herde, dort am Naduväla Nalpa 
Mudi-Feld 
50) angebunden hatten, die vier Settis, da war für das Pösa-Mahl”, 


51) war für das Pösa-Mahl die Zeit gekommen für sie, die vier Settis. 
52) Die vier Settis kommen zum Haus der Frau Svämi Nandödi. 


53) „Oh Hausbewohner! Wo sind die Hausbewohner?“ so fragen die vier Settis. 
54) „Einen Topf zum Kochen [und] eine Kammer zum Rasten möge man uns 
geben“, so bitten sie. 


55) Da spricht Frau Svämi Nandädi zu den vier Settis: 
56) „Oh Kinder, oh Kinder, seit alters her 


57) gebe ich keine Kammer zum Rasten, keinen Topf zum Kochen. 
58) Im mittleren Zimmer gibt es eine warme Mahlzeit, oh Kinder; zum Mahl gibt 
es pancämruta.'” Geht, 


59) an einen steinernen Wassertrog haben sie einen Schöpftopf gelegt; wascht 
[dort] Hände und Füße, Zähne und Gesicht! 

60) Auf die geglättete Balustrade haben sie eine gemusterte Matte gelegt.“ Die 
vier Settis setzten sich. 


61) Da legten sie in der Mitte der cävadi-Halle eine Reihe [von Blattellern] aus. 
62) Nachdem sie das gekochte Essen in den Mittelteil [der Halle] gebracht haben, 
serviert Frau Svämi Nandddi es den vier Settis dort. 


63) In Buttermilch [gekochtes Essen] aßen sie; in Milch spülten sie ihre Hände 
ab.'! 


64) In Milch [gekochtes Essen] aßen sie, in Buttermilch spülten da die vier Settis 
ihre Hände ab. 


65) „Oh Frau Svämi Nandedi, eine solche Mahlzeit haben wir nie zuvor gegessen 


66) und werden wir in Zukunft nicht zu essen bekommen“, sagen da die vier 
Settis. 


9 pösa heißt „Sonnenuntergang“, „Abend“, pösa-Mahl bezieht sich auf den Brauch der 
Jainas, die letzte Mahlzeit des Tages vor Einbruch der Dunkelheit einzunehmen 
10 Hier: Ein beliebtes süßes, puddingartiges Gericht. 
l1 Ein Bild der Fülle und des Überflusses. 
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67) Da sagen sie zu Frau Svami Nandedi: 
68) „Unsere viertausend Büffel sind am Naduväla Nalpa Mudi-Feld. 


69) Am Naduväla Nalpa Mudi-Feld lagert die Büffelherde. 
70) Ihr solltet kommen, um die Schönheit unserer Büffel zu sehen“, sagen sie. 


71) „Oh Kinder, geht ihr vor, ich komme hinterher. . ‚ 
72) Wenn ich mit euch zusammen komme, werden die Übelwollenden Übles 
reden, 


73) die Respektlosen werden Respektlosigkeiten sagen“, spricht die Frau da. 
74) Frau Svämi Nandedi betritt das südliche Zimmer. Das zum Anziehen beste 
sirE (Sari) aus dem Bündel, 


75) Das zum Anziehen beste sirE aus dem Bündel zog sie an.” Die besten 
Gold[-Geschmeide] aus der Schmucktruhe legte sie an. 

76) Sie machte sich [so prächtig] zurecht wie eine Braut. Vorne plazierte sie eine 
Eskorte, hinten eine Anstandsbegleitung. 


77) In ihrer rechten Hand hielt sie ein silbernes Messer mit Glöckchen, in der 
linken Hand einen ponnE-Schirm."”? 

78) Da kommt sie, den ponnE-Schirm haltend, dort zum Naduväla Nalpa Mudi- 
Feld, 


79) die Frau Svami Nandedi, um die Schönheit der viertausend Büffel zu sehen. 
80) Für Frau Svämi Nandedi haben sie dort einen Schemel zum Sitzen und eine 
Bank zum Liegen machen lassen; 


81) die vier Settis haben [diese Dinge] machen lassen. Da [sah] Svami Nandedi, 
82) Frau Svami Nandedi sah dort die Schönheit der Büffel. 


83) Unter den viertausend Büffeln sind zwei [besondere] Büffel. 
84) [Zwei] Cenna Manigale („Schöner Gefleckter“) [und] Celuva Räya („Schöner 
Prinz‘) genannte Büffel gibt es da. 


12 Das Wort für „Bündel“ kann auch „Herde“ heißen. Möglicherweise handelt es sich um ein 


Wortspiel, in dem ausgesagt wird, daß sie das beste sirE für das Anschauen der 
Büffelherde anzieht. 


13 ponnE, der Baum Rotlera tinctoria. 


Text 18 469 


ne nn ng nn nennen ne 


85) Es sind Büffel mit einem hellen Fleck an der Stim, einem hellen Haarbü- 
schel am Schwanz und vier Läufen strahlend wie Gold.'* 
86) Da fragt Frau Svämi Nandedi die vier Settis: 


87) „Unter den viertausend Büffeln sind zwei [besondere] Büffel: 
88) den Preis dieser Büffel sollt ihr mir nennen“, so spricht sie da. 


89) „Tausend varanu-Münzen für die Vorderläufe, tausend und eine varany- 
Münze für die Hinterläufe 
90) sollt ihr geben“, sagen die vier Settis da. 


91) Zwischen den Büffeln und dem Wunsch nach ihnen gibt es kein Einver- 
nehmen dort.'” Frau Svämi Nandedi steigt im Zorn, 
92) in Zom [und] in Ärger hinab zum Gut von Kulavüru. 


93) Sie kommt zum Gut von Kulavüru. In Jumädis cävadi-Halle stellte sie sich 
hin: 
94) „Oh Jumädi, hörst du, zwei für unseren Stall geeignete Büffel, 


95) zwei Büffel gibt es dort; Büffel und Sinn kommen nicht ins Einvernehmen. 
96) Gib du, daß sie ins Einvernehmen kommen!“ So [steht] da Frau Svämi 
Nandedi im Gutshaus von Kulavüru 


97) in der Mitte der cävadi-Halle und richtet ihre Bitte an Jumädi. 
98) Zu der Zeit kommt der Büffel-Kannada, indem er seine viertausend Büffel 
zum Wasser, 


99) nach Särada Gundi Märy treibt, um Wasser zu trinken. 
100) Er kam an der großen Hochebene von AttE vorbei, er stieg an der kleinen 
Hochebene von AttE hinab. 


101) Zu der Zeit, als er die Büffel in Särada Gundi Wasser trinken ließ, 
102) genau zu der Zeit machte Jumädi dort die viertausend Büffel zu Stein. 


103) Zu Stein machte er sie da. Da spricht 
104) der Büffel-Kannada [und] sagt dort: „Oh Jumädi, hörst du, 


14 Die Bedeutung des Wortes sonambulla ist nicht ganz klar. Es kann sich au 
Fußkettchen beziehen. 


15 a heißt, sie können sich nicht über den Preis eini 
Tau. 


ch auf goldene 


gen. Der genannte Preis empört die 
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105) meine Büffel hast du zu Stein gemacht. Was wird [nun] aus mir?“ 
106) „Dich mache ich eine Stufe kleiner als einen Gott, eine Stufe größer als die 
bütas.“ 


107) So spricht [Jumädi]. Den Büffel-Kannada [machte er] unsichtbar. 
108) Unsichtbar machte er ihn. „Am Tempel (mäda) von Agari lasse ich für dich 
einen steinernen Sitz meißeln. 


109) Auch eine Bank mit gekreuzten Beinen lasse ich aufstellen. Einen linken 
und einen rechten Stein lasse ich errichten. 

110) Von den sechs Gütern [der Gegend] sind drei Güter für dich, drei Güter sind 
für mich“, so spricht [Jumädij]. 


111) Da ließ er am Tempel von Agari einen steinernen Sitz meißeln 
112) [und] eine Bank mit gekreuzten Beinen aufstellen, er, Jumädi. 


Text 19 471 


TEXT 19. Aitappa Pambada: Känteri Jumädi, Panambüru 


1) Auf dem Gut von Bollüru lebt er; er, der Devu Pünija lebt [dort]. 
2) Devu Püfija hat für seinen daiva, für Jumädi, für das nemal[-Fest], 
3) für Jumädis nema[-Fest] hat er Woche und Tag festgelegt, der Devu Punja 


4) auf dem Gut von Bollüru. 


5) „Die für Jumädis n@ma[-Fest erforderlichen] Dinge muß ich holen“, so spricht 
er. 

6) „Zum Markt von Bantvälu muß ich gehen“, so spricht er. An einem Dienstag, 
einem glückverheißenden [Tag], 

7) stand Devu Püjja im Morgengrauen auf. Er ölte seinen Kopf, . 

8) seinen Kopf ölte er, seinen Leib salbte er mit Öl. Nachdem er sich mit Ol 
eingerieben [und es mit heißem Wasser abgewaschen] hatte, fühlte er sich 
wohl. 


9) Nachdem er [seine] schmutzigen Kleider gewaschen hatte, 


10) legte er frische Kleidung an. Prachtvoll machte er sich zurecht. 

11) Handschmuck [und] Unterarmschmuck legte er an. Indem er einen Stock mit 
silbernem Griff nahm, 

12) verließ er das Gut von Bollüru. Da kommt er zum Markt von Bantvälu; 


13) als er zum Markt von Bantvälu 


14) kommt, lebt dort zu der Zeit die Hetäre Siddu. 

15) Und die Hetäre Siddu erblickt den Devu Pünija. 

16) Mit einem Augenzwinkern, mit einem Handzeichen ruft da die Siddu den 
Devu Püfija herbei. 


17) Devu 


18) Püfja kommt. Er kommt zum Palast der Hetäre Siddu. 

19) Und die Hetäre Siddu gab ihm Wasser für Hände und Füße. Auf der geglätte- 
ten Balustrade [der Vorhalle] 

20) breitete sie eine farbige Matte aus. Sie sagt zu Devu Pünja: 


„Woher kommt 
Ihr, Devu Pünja, 
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21) [und] wohin geht Ihr?“ so fragt sie da. „Ich [gehe] zum Markt von Bantvälu, 
um für Jumädis n@ma, 


22) für Jumädis n@mal[-Fest] 


23) die [erforderlichen] Dinge zu holen‘, so spricht Devu Pünja. 

24) „Ich gehe zu einem Geschäft am Ende des Marktes, zum letzten Stand, um 
einzukaufen“, 

25) so spricht er. 

26) Da spricht die Hetäre Siddu: „Oh Devu Pünja, hört Ihr, Ihr und ich, 

27) wir wollen eine Partie cenne caduranga spielen“, so spricht die Hetäre Siddu 
zu Dövu Pünja. 


28) Da 


29) bringt die Hetäre Siddu goldene Spielkömer für (bzw. und) ein goldenes 
Spielbrett. 

30) „Oh Devu Pünja, hört Ihr, was gibt es dabei für Euch und für mich zu ver- 
lieren und zu gewinnen?“ spricht sie. 


31) „Wenn ich verliere, 


32) Devu Pünja, [gehört] Euch mein Palast“, sagt sie „und ich [gehöre] Euch 
auch“, so spricht sie. 

33) „Wenn Ihr verliert, [gehört] mir, was Ihr am Leibe tragt“, so spricht sie, „und 
Ihr [gehört] mir auch.“ 

34) „Auch Ihr [gehört] mir [dann]“, so spricht die Hetäre Siddu. 


35) Da 


36) verteilte sie die goldenen Spielkömer auf dem silbernen Spielbrett. 
37) Die Verliererseite schob sie dem Devu Pünja hin, die Gewinnerseite schob 
sie [sich selbst] hin. 


38) In einem Spiel 


39) ließ sie den D&vu Püfija verlieren. Dövu Pünjas Handschmuck [und] Amm- 
schmuck 


40) nahm die Hetäre Siddu da. Im zweiten Spiel ließ sie zum zweiten Mal 
verlieren 


3 
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enge a ge ee 
41) den Devu Püäija. 


42) [Alles,] was er am Leibe trug, raubte ihm die’Hetäre Siddu. 
43) Im dritten Spiel ließ sie den Devu Pünja ein drittes Mal verlieren. 


44) Zu der Zeit 


45) wurden für Jumädis nema die gaggaras angelegt. „Devu Pufija muß kom- 
men‘, so sprechen sie. 

46) Da schickt Devu Pünja den Boten zurück [mit den Worten:] „Man möge die 
gaggaras anlegen, ich komme.“ 

47) Da sandten sie noch einen Boten [mit der Nachricht:] „Der daiva Jumädi 

48) erscheint in voller Festaufmachung. Ihr müßt kommen!“ Auch diesen Boten 
schickt er da 

49) zurück: „Auch das nıuga möge man aufbinden, ich komme“, so spricht Devu 
Pünja. 

50) Da raubte die Hetäre Siddu den Devu Püfija völlig aus. 

51) Sie ließ seinen Kopf scheren und gab ihm einen Wassertopf. 

52) Nachdem sie ihm eine Handvoll Asche auf den Kopf gestreut hat, läßt sie den 
Devu Püfija Wasser in ihren Blumengarten tragen. 


53) Da 


54) sandte Jumädi noch einen Boten. 

55) „Devu Pünja muß kommen“, als er so spricht, da kommt Devu Püjija. 
56) Den Haupteingang mied er, durch den Hintereingang trat er ein. 

57) Da rief Jumädi den Devu Püjja: 


58) „Oh Devu 


59) Püfja, hört Ihr, Eure Zuneigung zu mir ist weniger geworden, 

60) Eure Liebe zu der Hetäre Siddu, die in der Stadt Bantvälu lebt, ist mehr 
geworden; 

61) bis heute 


62) gab ich Euch Sandelpaste zum Wohle; 
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63) von heute an, da Ihr so gehandelt habt, gebe ich Euch Beielbiatt und 
Arekanuß für den Himmel. Nimm es entgegen“, so spricht [Jumädi]. 
64) „Nimm es entgegen!“ so spricht Jumädi. Da vergoß Devu Pünja 


65) Tränen bitteren Schmerzes. 


66) Jene Zeit ist vergangen; eine spätere Zeit, ein [späterer] Tag ist gekommen. 

67) Zu der Zeit tauchen die Banga-Truppen auf, die Streitmacht der ‚Bangas; 

68) vor Devu Pünija tauchen sie auf. „Ich muß gehen, das Heer zu besiegen”, sagt 
ef. 

69) Die Kampfausrüstung trug er da zusammen. Den Schild holte er aus der 
Waffenkammer. 


70) Da 


71) kommt er zum Heer der Bangas; Devu Püfija besiegt das Heer. 

72) Da tötet er selbst, Jumädi, den D&vu Pünja. 

73) Als er sich da den Kopf des Devu Püfija, den er getötet hat, auf seinen Rük- 
ken bindet, 

74) da sagen sie: „D&vu Pünja ist nicht [mehr] da.“ 


75) Auf dem Gut von Bollüru 


76) gaben sie für Jumädi ein parvada meccil[-Fest]. 

77) Als er das Gut von Bollüru verläßt, da kommt Jumädi [nach Panambüru]. 

78) In Panambüru 

79) Säräla Patta nahm Jumädi [Verehrung entgegen]. „[Ich bin] der daiva von 
Säräla Patta‘“, so sagt er. 

80) Dort leben [zwei] Frauen, die Abbage und Därage heißen. 

81) Zu deren Zeit zeigte er die Wirkungen seiner Wunderkraft. Mittels seiner 
Wunderkraft (mäya) tötete er die Bison-Büffel.? 


82) Da 


83) ließ er sich nieder in Panambüru Säräla Patta, er, Jumädi. 


1 Der Sänger gebrauchte hier, wohl versehentlich, das Femininum panpälu „sie spricht“. 
2 Bei einer weiteren Rezitation lautete der Satz: „Auf dem Gut von Bollüru zeigte er die 
Wirkungen seiner Wunderkraft an den Bison-Büffeln.“ 
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TEXT 20. Sammlung Männer: Käntunekri Bhüta, Übersetzung Burnell 
BURNELL 1896, 67. 


„Ihe Acts of Käntunekri Bhüta. 


Original, in the Kanarese character, occupies, text and translation, leaves 245 and 
246 of the Burnell MSS. Translation according to Bumell MSS. 


Translation. 


A sudden disaster came upon the world. It reached the Sthäna in Panambür. The 
thousand men of Panambul[sic]r assembled in the bidu, and tried to find out the 
cause of the calamity. After finding it out, they put the calamity in a magic-box 
and had the box taken to the bidu in Panambür, placing it in the centre of the 
bidu. They opened the box; — whoever looked into it became blind; whoever 
heard of it became deaf. 

The hero (the Bhüta) entered the person of a woman named Käveri of 
Panambür. The people referred to the prasna-book to ascertain the cause of the 
calamity. They found that a Bhüta, who was as agreeable as the gold worn on the 
body to Bannäkula of Gujjer, and who might well be the crown of a family, had 
come to the bidu of Panambür in an invisible shape. The Bhüta required that his 
säna should be furmished with a dagger, and caused the säna to be built behind 
the bidu, and dwelt in it. 

On leaving Sälapatta in Panambür, he crossed the river at Addanda, and came 
to the hill in Pirya-paiyyar.' On leaving Ainüdälapatta, he settled himself in 
Säira, and contracted friendship with the god Mafijunätha, the god $arva, Brahmä 
of Alake and fourteen Bhütas. He made himself known as one of the Five Bhütas 
of Säira, and said that he wanted the dagger of Säira, and a dagger for his säna 
at Podäyibettu. He made himself known as one of the five Bhütas, and as the 
umbrella (guardian) of Säira.“ 


l Satz 14 des MÄNNERschen Tulu 


-Textes fehlt hier: „Er nahm den Tempel auf d Ü 
Pirya-Paiyyar entgegen.“ £ an 
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Der oft schwer verständliche MÄNNERsche Tulu-Text ließe sich etwa so 
übersetzen: 


1) Auf wunderbare Weise war ein Boot angekommen. Es war ein für einen 
Tempel in Panambüru geeignetes Zauberboot. Die tausend Leute von Panambüru 
versammelten sich. Sie versammelten sich im büdu von Panambüru. 2) „Ein 
solches Boot ist angekommen“ sprachen sie und stellten eine Untersuchung an. 
3) Als sie eine Untersuchung angestellt hatten, ließen sie den wunderbaren 
Behälter, mit dem das Zauberboot gefüllt war, zum büdu von Panambüru tragen 
4) und stellten ihn in die Mitte des cävadi. 5) Sie lüfteten den Deckel des 
Behälters. 6) Wer es sah, dem verging das Sehen; wer es hörte, dem verging das 
Hören! 7) „Bante‘“ erschien im Körper der [Frau] Käverappe von Panambünu. 8) 
Indem sie dachten „Was ist das für ein wunderbares Geschehen! Was für ein 
kaliyuga!“ befragten sie den Palmblattalmanach. 9) „Der bhüta, der in dem 
Zauberboot gekommen ist, ist geeignet als Schmuck für die Goldfamilie des 
Gojjara Bannäkulu-Clans im badu von Panambüru.“ 10) Er sagte [weiter:] „Der 
bhüta, der gekommen ist, wünscht einen Tempel.“ 11) Sie bauten einen Tempel 
auf der Rückseite des büdu und weihten ihn ein. 

12) Nachdem [der bhüta] Panambüru Sala Patta verlassen hatte, überquerte er 
das Flüßchen von Addanda. 13) Er gelangte auf den Hügel von Piriya Paiyyary. 
14) Er nahm den Tempel von Piriya Paiyyara GuddE entgegen. 15) Nachdem er 
die Jurisdiktion der Fünfhundert verlassen hatte, kam er nach Säyira und ließ sich 
nieder. 16) Er erwies dem Gott Mafijunätha Ehrerbietung. 17) Er sorgte dafür, daß 
die Fünf Bhütas von Säyira in einem Atemzug mit dem Gott Mafjunätha, dem 
Gott von Tarävu (?), Bemmery von Alake und den 14 Daivarigulu genannt 
wurden. 18) Er sagte, daß er einen für Säyira angemessenen Tempel in Padoyi 
Bottu wollte. 19) Er sorgte dafür, daß die Fünf Bhütas von Säyira „Schutzschirm 
von Säyira‘ genannt wurden. 
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TEXT 21. Aitappa Pambada: Balavändi, Perra 


1) Dort im mangara mänya Palast [lebte] der König Balendra, der liebe Neffe. 
2) Es besteht ein Gelübde, das abgelegt wurde, als man ihn in die Wiege hob. 


3) Es ist an den Tempel des Gottes Mälirigösvara von Mädavüru abgelegt wor- 
den, 

4) [und umfaßt] ein Kind aus Gold', eine Wiege aus Silber, einen Topf voll 
Milch [und] eine Handvoll Münzen. 


5) Das Gelübde, das zur Zeit der Vorfahren’ abgelegt wurde, besteht [immer 


noch]. 
6) Im südlichen Zimmer in der stabilen Truhe [ist] eine Kupfertafel. 


7) Auf der Kupfertafel ist das Gelübde aufgeschrieben. 
8) „[Wen gibt es, der gehen könnte,] das Gelübde zu erfüllen? 


9) [Wen gibt es,] der [schon einmal] zum Tempel von Mälingesvara nach 
Mädavüru gegangen ist? 
10) Wer, wer nur hat [den Tempel schon einmal] gesehen?“ so fragt er.“ 


11) „In Ade Dödinija YelenilE Barike lebt Satya Bannaye Sadira Nädu“, 
12) sagen sie. „Dorthin, wo er sich aufhält, müssen wir 


13) einen Boten mit einem Brief schicken“, spricht [der König]. 
14) Er schickte [seine Leute] zu dem östlichen langgestreckten Feld. 


15) Er ließ sie die jungen Blätter der jungen Palmyra-Palmen abschneiden; 
16) er ließ das Bündel bei schrägem östlichen Sonneneinfall ausbreiten.’ Im küh- 
len westlichen Sonnenlicht ließ er die Blätter wieder zusammenbinden.° 


17) Sie nahmen ein ausgewähltes Blatt aus dem Bündel; sie beschnitten das Blatt 
am Ende, sie beschnitten das Blatt an der Spitze. 
18) Er ließ Ol [und] Gelbwurz auf das Blatt geben. 


1 Das heißt, das Abbild eines Kindes. 

2 Wörtlich: „ ... der älteren Schwestern und der Onkel mütterlicherseits“. 

3 Das heißt, es wurde noch nicht erfüllt. 

4 Das heißt, der Neffe, der jetzt König ist; oder „sie“ (Plural), die Leute im Palast. 
5 Bei einem Einfallwinkel von nahe 180° würden die Blätter völlig verbrannt. 

6 Über Mittag werden sie aus der Sonne entfemt. 
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19) Den zu seinem Herrenhaus gehörenden Palmblattschreiber, den Rangoji 


Senava, 
20) ließ er umgehend rufen. Die Silben des Mundes 


21) ließ er auf das Blatt schreiben;” das auf das Blatt Geschriebene ließ er 


vorlesen.° 
22) „Ohne [erst noch] zu essen [und] ohne dich umzuziehen, sollst du auf der 


Stelle kommen“, sagt er. 


23) Er ließ [den Bagga], den „Brief-Bagga“, rufen, der Briefe austrägt. 
24) Für den Brief-Bagga ist der Hinweg gegen Bezahlung, 


25) der Rückweg ist freier Dienst. Er gab dem Brief-Bagga Bezahlung für den 
Weg, 
26) Proviant für den Magen. Da spricht er zu dem Brief-Bagga: 


27) „Diesen Brief sollst du nach Adi Dödifija YälenilE Barike zu Satya Bannaya 
28) Sadura Nädu bringen“, so spricht der König. 


29) [Da] kommt der Brief-Bagga, der den Palmblattbrief in seinen Schal gebun- 
den hat. 
30) Er verließ den Palast von Marigara, er durchquerte Attarada Bailu. 


31) Der Brief-Bagga passierte AmpakattE [und] SediguddE. 
32) Bagge passierte den „Oberen Markt“ [und] die Stoffhandlung. 


33) Am Tempel des Gottes Mafjunätha? von Kadri kam er vorbei, der Brief- 
Bagga. 
34) Am Bikkuru Näyiga KattE kam der Brief-Bagga vorbei. 


35) Am Tempel des Gottes KokkE Subräya von Kuduppu kam der Brief-Bagga 
vorbei. 


36) Er durchquerte Vömafjüru [und] KombiyanE. 


37) Er kam am säna des [daiva] Müdadäye von Mülüru vorbei [und] an Adda 
Karikatta. 


38) Nach Adi Dödifija YelenilE Barike kommt der Brief-Bagga. 


7 Das heißt, er diktierte dem Schreiber. 
8 Um den Wortlaut zu kontrollieren. 


9 Ich folge hier der schriftsprachlichen Schreibung und nicht der Tulu-Aussprache des Textes. 
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39) Zu der Zeit unterrichtet Nädu dort im Gymnasium 
40) neununddreißig Knaben im Stockkampf. 


41) Da ruft der Brief-Bagga dreimal. 
42) Da gebot Nädu dem Stocklärm Einhalt. 


43) [Auch] die menschlichen Stimmen ließ er da verstummen; er verließ das 
Gymnasium. 
44) Nädu kommt nach Adi Dödinja Yelenile Barike. 


45) Da wickelte der Brief-Bagga den Brief aus dem Schal [und] gab [ihn ihm). 
46) Nädu las, was auf dem Palmblatt geschrieben stand. 


47) „Du mußt sofort kommen, ohne zu essen [und] ohne dich umzuziehen“, so 
stand geschrieben. 
48) Da kommt Nädu ins südliche Zimmer. 


49) Er öffnete den Deckel der stabilen Truhe; er nahm ein Hüfttuch von sechzig 
mulas [Länge heraus]. 
50) Nädu befestigte es an einem Pfosten [um es anzulegen]. 


51) Da wickelte Nädu es um seine Taille. 
52) Vorweg Nädu [und] hinterher Bagge, [sie] kommen. 


53) Sie kommen zum Palast des Marigara-Königs. „Oh König, hört Ihr, 
54) zur Erfüllung welcher Aufgabe habt Ihr mir einen Brief geschickt?“ 


55) „Oh Nädu, oh Nädu, ist es dir möglich, zum Tempel des Gottes 
56) Mälingösvara nach Mädavüru zu gehen?“ so fragt [der König]. 


57) „Oh König, oh König, in vergangenen Zeiten, 
58) in längst vergangenen Zeiten bin ich [dorthin] gegangen; jetzt 


59) hat die Sehkraft der Augen nachgelassen, die Gehkraft der Füße ist zum 
Erliegen gekommen“, spricht er. 
60) Da spricht der König zu Nädu: 


61) „Es besteht ein Gelübde, das abgelegt wurde zur Zeit meiner Vorfahren: 
62) das muß erfüllt werden“, so spricht er zu Nädu. 
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63) „Oh König, oh König, ein weißes Pferd [und] einen weißen Schirm für 
mich“, 
64) Nädu, der so spricht, [fährt fort] 


65) „eine Sänfte mit Perlen [und] Lotusblüten für Euch, oh König“, so spricht 
Nädu. 
66) Da ließ der König die Sänfte schmücken. 


67) Er nahm [die Kupfertafel mit dem aufgezeichneten] Gelübde aus der stabilen 
Truhe [und] legte [die versprochenen Dinge] in die Sänfte. 
68) Der König nahm in der Sänfte Platz; für Nädu hielt er das weiße Pferd, 


69) das weiße Pferd [und] den weißen Schirm dort bereit. 
70) Da spricht Nädu zum König folgendermaßen: 


71) „Oh König, oh König, die in Marigara getroffene Regelung 
72) löse ich in Mädavüru ein; die in Mädavüru getroffene Regelung 


73) löse ich in Marigara ein“, so spricht Nädu zum König, 
74) „dort, wo wir einen Stein sehen, lege ich keine Blumen nieder; dort, wo wir 
eine Tempelspitze sehen, lege ich die Hände nicht zusammen!“, 


75) spricht Nädu. Der König und Nädu verlassen den Palast von Maiigara. 
76) [Sie durchqueren] Attarada Bailu, AmpakattE, SedöguddE [und] Mitta 
Pente!!. 


77) Sie kommen am Stoffgeschäft vorbei. Als sie zum Tempel des Gottes Maä- 
junätha 


78) von Kadri kommen, spricht der König zu Nädu: 


79) „Oh Nädu, oh Nädu, Gott Mafijunätha von Kadri 
80) ist groß; steige vom Pferd ab und lege eine Opfergabe nieder!“ spricht er. 


81) „Oh König, oh König, ich steige nicht ab, 


10 Um dem Gott Ehrerbietung zu erweisen. 
11 Wörtlich „Oberstadt“, 


Text 21 481 


EEE EEEEENEEENELh-i00:L:=sBENEEEENEERENEENEIBEEBEEEE 0 E o no. 


82) ich lege keine Opfergabe nieder, ich lege die Hände nicht zusammen für 
den Jögi-Gott'? von Kadri“, so spricht er. 


83) Der König stieg aus der Sänfte, er legte eine Opfergabe nieder, er legte die 
Hände zusammen. 

84) Sie passierten den Tempelbezirk des Gottes Mafijunätha von Kadri; sie Ka- 
men am Bikkunu Näyiga KattE vorbei. 


85) Sie kommen zum Tempel des Gottes Kokke Subräya von Kudupu. 
86) Da spricht der König: „Oh Nädu, steige vom Pferd ab, 


87) lege eine Opfergabe nieder!“ Als er so zu Nädu spricht, sagt Nädu: 
88) „Oh König, oh König, für einen Gott ohne Tempelspitze, 


89) für den Gott Kukke Subräya, der keine Tempelspitze hat, lege ich keine 
Opfergabe nieder; 
90) die Hände lege ich nicht zusammen“, so spricht Nädu zum König. 


91) Da stieg der König aus der Sänfte; er legte eine Opfergabe nieder; er nahm 
prasäda mit Sandelpaste (ganda pursädo) entgegen. 
92) Er nahm in der Sänfte Platz. Der König und Nadu reisen weiter. 


93) Sie passieren Vömanjüru Kombiyane. Als sie zum Müdadäya-säna von 
Müluru kommen, 
94) fragt der König den Nädu: „Oh Nädu, 


95) wo ist Adi Dödinja Yelenile, sag, Nädu“, spricht er. 
96) Da sagt Nädu: „Oh König, hört Ihr, 


97) Adi Dödifija Yelenile Barike ist dem Namen nach groß, 
98) in Wirklichkeit klein, König; wenn wir zurückkommen, werde ich es Euch 
erklären.“ 


99) Der König und Nädu kamen am Tempel des Gottes Vardäsvara von 
Gurupura vorbei. 


100) Sie kamen am matha der Aggi Devi vorbei, sie kamen am Geschäft von 
Mijär vorbei. 


12 Nädu bezeichnet den Manijunätha von Kadri hier wohl deshalb als „Jögi-Gott“, weil die 
Goraknäth-Yogis am Mafjunätha-Tempel ein matha unterhalten und dort auch bestimmte 
Rechte haben. So darf das Oberhaupt der Gruppe, der sogenannte „Yogi-König“ (jögi 
arasu) beim Jahresfest des Gottes zu Pferde die Prozession anführen. 
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101) Das Geschäft von Mijär [und] den Felsen von Mijär passierend, kommen sie 
[des Weges]. 
102) Auf diese Weise kommen der König und Nädu zum Felsen von Tödany. 


103) Als sie zum Felsen von Tödary kamen, waren sie durstig von der Hitze und 
sanken erschöpft in den Schatten. 

104) Auf dem Felsen von Tödary breiteten sie eine mit Edelsteinen [besetzte] 
Decke aus. 


105) Als sie dort die Zeit verbringen, 
106) kommen die Frauen von Tödaru, um ihren Reis auf dem Felsen von Tödary 
in der Sonne [zum Trocknen] auszubreiten. 


107) Da sehen sie den Nädu. 
108) Die Frauen von Tödary machen einen Spruch auf Nädu: 


109) „In Nädus Bauch sind keine Eingeweide, im PongarE-Baum ist kein Kern.“ 
110) So sprechen die Frauen von Tödaru. Da sagt Nädu: 


111) „Seht nur die Bosheit [und] Spitzzüngigkeit der Frauen von Tödaru, oh Kö- 
nig!“ spricht er. 
112) „Am Auge der Frauen von Tödary fehlt nie die Augenschminke, 


113) am After eines schwarzen Hundes fehlen nie die Exkremente‘, diesen 
Spruch macht Nädu. 
114) Den Rest vom Betelblatt mit Arekanuß, das Nädu gegessen hat, 


115) essen die Frauen von Tödary, nachdem sie sich darum gerauft haben. „Möge 
in unserem Schoß Nachkommenschaft 
116) keimen, die Nädu gleicht“, so sprechen sie da. 


117) Zu der Zeit hat die Sonnenhitze nachgelassen; ein Lüftchen weht; der König 
und Nädu ziehen weiter. 


118) Vorbei am Tempel der Göttin Mahämäyi von Bidre ziehen sie da weiter. 


119) Als sie nach Näda Baila Bäkitimäru kommen, spricht der König: 
120) „Oh Nädu, oh Nädu, steige vom Pferd, 


121) Bemmery von Näda Baily ist groß, Nädu, hörst du, 


122) steige vom Pferd [und] lege eine Opfergabe nieder.“ Als er so zu Nädu 
spricht, 
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123) [sagt dieser:] „Oh König, oh König, ich steige nicht vom Pferd, eine Opfer- 
gabe 


124) lege ich nicht nieder“, spricht Nädu zum König. „Für Näda Baila Bemmery, 


125) dessen Brahmane die pajä durchführt [und dabei] ein nasses Lendentuch 
trägt, 

126) für einen Gott, der die Speisereste von Krähen ißt, lege ich keine Opfergabe 
nieder.“ 


127) Da stieg der König aus seiner Sänfte; er legte eine Opfergabe nieder; er 
nahm prasäda mit Sandelpaste entgegen. 
128) Er nahm in seiner Sänfte Platz. 


129) Da warnte Näda Baila Bemmeru den Nädu: 
130) „Gehe nur, Nädu, [und] komme wieder zurück“, so spricht er. 


131) Der König und Nädu passierten den Tempelbezirk von Näda Baila Bem- 
men. 
132) Sie durchquerten Läda. Da [kommen sie] nach Mädavüru; 


133) der König und Nädu kommen zum Tempel des Gottes Mälingösvara. 
134) Die mitgebrachte Opfergabe legten sie nieder [und] kehren wieder um. 


135) Als der König und Nädu nach Näda Baila Bakitimäru kommen, 
136) ist die Sänfte des Königs vorne, 


137) Nädus Pferd ist hinten; da kommt Näda Baila 
138) Bemmery in der Verkleidung eines armen Brahmanen. 


139) Er greift in die Zügel von Nädus Pferd. Da sagt Nädu: 
140) „Oh Brahmane, oh Brahmane, mein verrücktes Pferd 


141) tritt [und] schlägt aus“, sagt Nädu; er gibt dem Pferd die Peitsche. 
142) „Wenn es tritt, laß es treten; wenn es ausschlägt, laß es ausschlagen“, sagt 
der Brahmane. 


143) Nachdem er da in die Zügel des Pferdes gegriffen hat, zieht er das Pferd 
drei Schritte vor und drei Schritte zurück. 
144) Als er das Pferd zieht, da steigt in Näda Baila Bäkitimär 
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145) der Staub bis zur Höhe einer täri-Palme auf. 
146) Bemmery von Näda Baily machte Nädus Pferd zu Stein. 


147) Den Nädu machte er unsichtbar. Als da der König sich umwandte, 
148) sah er, daß Nädus Pferd und Nädu nicht [mehr] da waren, 


149) Da spricht der König: „Oh Näda Baila Bemmery, 
150) wenn Nädu auch gefehlt hat, so habe ich doch recht getan; 


151) du hast Nädus Pferd zu Stein gemacht; den Nädu hast du unsichtbar ge- 
macht; 
152) was wird aus Nädu?“ Als der König da den Bemmery so fragt, 


153) sagt [jener:] „Einen Schritt geringer als ein Gott, einen Schritt größer als die 
bütas [wird seine Position sein].“ 
154) Eine solche Position'” gab Näda Baila Bemmery dem Nädu.'* 


155) Im Tempelhof von Näda Baila Bemmery ließen sie Nädus Stein aufstellen. 
156) Da kommt der daiva [Nädu] nach Bappanädu. 


157) In Tempelhof [der Göttin] Ulläldi von Bappanädu ließen sie einen stei- 
nemen Sitz und eine Bank mit gekreuzten Beinen [für ihn] aufstellen. 

158) „Wenn dieser Platz [für mich] da ist, möge er bleiben“, spricht er. „Ich 
[will] ein großes Königreich [schen].“ 


159) Im Tempelhof der Göttin Durgä Paramös$varı von Katil, was nahm er da 
entgegen? 

160) Im Tempelhof der Göttin Durgä Paramös$vari von Katil nahm er [Ehrungen 
entgegen]; er, der daiva. 


161) „Wenn dieser Platz [für mich] da ist, möge er bleiben“, spricht er. „Ich will 
ein großes Königreich sehen,“ 


162) Er kommt nach Puräly. Dort im Innenhof [des Tempels der Göttin] Ulläldi 
von Puräluy 


13 Wörtlich „Frucht“, 


14 Durch eine nach diesem Saız eingeschobene Zwischenzeile mit Singsilben wurde das 


Folgende vom Sänger als neuer Abschnitt markiert, Von nun an wird von Nädu als einem 
daiva gesprochen. 
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163) ließ er einen steinernen Sitz bauen, dort ließ er eine Bank mit gekreuzten 
Beinen aufstellen. 
164) Da kommt der daiva. „Ich will ein großes Königreich sehen“, sagt er. 


165) Er kommt nach Kinni Majalu. Als er dort in Kinni Majaly innehält [und] 
um sich blickt, 


166) sagt er: „Ich brauche einen geeigneten Platz, wo Wasser und Schatten ist.“ 


167) Er kommt zum Tempelhof von Märi Bottu Bemmeru. Da spricht er.'” 
168) Er ließ für den daiva eine cävadi-Halle von siebzehn kölu [Länge] bauen. 


169) Er erschuf einen Näga Bemmery in Kinni Majaluy. 


170) In der mäya[-Form] traf der daiva die Regelung: „Ein Bemmery [und] drei 
Ulläkulu.“ 


171) So ordnete es zu der Zeit der daiva Balavändi an. 
172) In einem donpo mit vier im Boden verankerten Pfosten 


173) wurde er auf eine Bank mit gekreuzten Beinen gehoben. 
174) „Gib [uns] Gedeihen‘“, so sprechen sie da. 


15 Es folgt allerdings keine wörtliche Rede. Die Konstruktion und die Verbindung mit dem 
nächsten Satz ist unklar. 
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TEXT 22. Venkappa Pambada: Baländi (Sammlung CLAUS) 


1) In Mäni Manigära leben ... 
2) Zur Zeit der Vorfahren waren [dort] ... 


3) Ein Kind! aus Gold, eine Wiege aus Silber, 
4) ein Gelübde, durch das [diese Dinge] versprochen worden sind, besteht. 


5) „Man muß diese [Dinge dorthin] bringen [und das Gelübde] erfüllen,“ sagen 
sie. 

6) [Wen gibt es,] der ungefähr den Weg kennt, der davon gehört hat, der davon 
weiß? 


T) Wer hat [den Tempel, dem das Versprechen gemacht wurde,] gesehen, [wer] 
ist [schon einmal dorthin] gegangen? 
8) Im Gutshaus von Adidödinja lebt Nädu. 


9) Zu dem Briefboten sagen sie: „Du sollst einen Brief zu Nädu bringen.“ 
10) Den Brief ließen sie schreiben. Den Brief gaben sie dem Briefboten. 


11) Sogleich nimmt er den Brief und geht los. 
12) Nachdem er den Brief hingebracht hat, kommt er, Nädu, mit dem Boten zu- 
rück. 


13) Er grüßte ehrerbietig. 
14) Der König spricht: „Es ist gut, daß du gekommen bist; 


15) stille deinen Durst, ruhe dich aus.“ 
16) Nädu stillte seinen Durst; er, Nädu, überwand seine Erschöpfung. 


17) „Warum habt Ihr einen Brief geschrieben, warum habt Ihr mir einen Boten 
geschickt? 


18) Welcher Aufgabe wegen habt Ihr mir den Boten gesandt?“ 


19) „Was immer das zur Zeit unserer Vorfahren abgegebene Versprechen umfaßt 
20) das müssen wir [dorthin] bringen“, spricht [der König]. 


’ 


1 Das heißt, das Abbild eines Kindes. 
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21) „Das an den Gott von Madavüru abgegebene Versprechen müssen wir 
erfüllen. 

22) Du, Nädu, der du [den Ort] gesehen hast, der du [schon einmal dorthin] 
gegangen bist, höre, was benötigst du, oh Nädu?“ 


23) „Für mich ein weißes Pferd, 
24) für Euch jener Palanquin, jene Sänfte mit Schirm“? so sprach Nädu. 


25) Der König bereitete? jene Sänfte vor; 
26) er ließ sie vorbereiten, der König. 


27) Der König nahm in der Sänfte Platz. 
28) Auf das weiße Pferd setzte sich Nädu. 


29) Als sie saßen, passierten sie Mädi Marigära. 
30) Sie kamen durch HampankattE. 


31) „Der Gott Mafijunätha von Kadri ist groß; 
32) bringe das Pferd zum Stehen, steige ab und lege ein Gelübde? ab; 


33) du, oh Nädu, lege ein Gelübde ab, oh Nädu. 
34) Der Gott Mafijjunätha ist groß“, sprach der König. 


35) „An den Gott der Yögis (jögi purusa) lege ich kein Gelübde ab; 
36) die Hände lege ich nicht [zur Ehrerbietung] zusammen“, sprach Nädu. 


37) Der König legte ein Gelübde an den Gott ab, er legte die Hände zusammen. 
38) Sie verließen die Gegenwart° des Maäjunätha von Kadri. 


39) Sie erreichten Nantüru BikarnekattE. 


2 pallenki satya dandigE. Es handelt sich um eine der in poetischem Tulu beliebten 
Doppelbezeichnungen. palleiki ist das auch im Tulu gebräuchliche Kannada-Wort für 
„Sänfte“, dandigE die Tulu-Bezeichnung. Der Zusatz satyalsattiga dürfte eher mit sattigE, 
Schirm, als mit satya, Wahrheit, zu verbinden sein. Im folgenden übersetze ich lediglich 
„Sänfte“. 

3 Das heißt, er ließ sie vorbereiten. 

4 Das heißt, mächtig. 

5 parakE, Gelübde, bezeichnet sowohl das Versprechen als auch das Versprochene. Es kann 
daher auch einfach die „Gabe“ bezeichnen, die man einem Gott gibt. 

6 Das heißt, den Bereich. 
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40) Nachdem sie den Markt[-flecken] von Kulyära durchquert hatten, 


41) und als sie zum Tempelbezirk des Gottes Subräya in Kudupu kamen, 
42) sprach er (der König): „Oh Nädu, höre, 


43) der Gott Subräya von Kudupu ist groß, hast du gehört, 
44) lege dem Gott ein Gelübde ab und lege die Hände zusammen.“ 


45) „Oh nein, oh König“, sprach Nädu. 
46) „Für einen Gott, für den ein Brahmane in einem feuchten Lendentuch die 
püjä durchführt, 


47) lege ich die Hände nicht zusamnien, lege ich kein Gelübde ab.“ 
48) Der König stieg aus der Sänfte; der König legte ein Gelübde ab, er legte die 
Hände zusammen. 


49) Sie passierten den Tempelbezirk des Gottes Subräya. 
50) Sie durchquerten Anegundi TedilupädE [und] Santäyida KattE. 


51) Sie durchquerten Vömafijira KombyänE. 
52) Als sie nach Gurupura SudelakattE kamen, fragte der König den Nädu: 


53) „Wo ist dein Haus Nila Barke?“ spricht er. 
54) „Oh nein, oh nein, dem Namen nach ist es groß, in Wirklichkeit klein; 


55) seht Euch jenes Adidödinija an!“ 
56) Nach Gurupura durchquerten sie PattakattE. 


57) Sie gehen [weiter], [und] überqueren einen landeinwärts vor ihnen auftau- 
chenden Hügel. 


58) Sie kamen am Aggideyi Matha vorbei; am Felsen von Tödara machten sie 
halt. 


59) „Möge die Sonnenhitze [erst] abkühlen, möge [erst] eine Brise aufkommen“, 
sprach der König. | 


60) Der König stieg aus der Sänfte. 


61) Nädu stieg von dem weißen Pferd. 
62) „Laß uns Betelnußstückchen kauen, Nädu“, 
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63) sprach der König. 
64) Betelnußstückchen kauend, halten sie sich am Felsen von Tödara auf.’ 


65) Die Frauen von Tödara sind dabei, den Reis in der Sonnenhitze auszubreiten. 
66) Die Frauen von Tödara sagen: 


67) „In Nädus Bauch sind keine Eingeweide, im PongarE-Baum ist kein Kem.“ 
68) [Diesen] Spruch machten die Frauen von Tödara, die Frauen. 


69) Da fragte Nädu: 
70) „Oh König“, spricht Nädu, 


71) „hast du die Dreistigkeit der Frauen von Tödara am Felsen von Tödara gese- 
hen? 


72) Am Auge der Frauen von Tödara fehlt nie die Augenschminke‘“‘, sprach er. 


73) „Am After eines schwarzen Hundes fehlen nie die Exkremente‘“, sprach er. 
74) „Die Sonnenhitze ist abgekühlt, eine Brise ist aufgekommen“, sprach Nädu. 


75) „Ich werde mich in die Sänfte setzen, Nädu, setz du dich 
76) auf dein weißes Pferd‘, so sprach der König. 


77) Sie passierten den Felsen von Tödara; als Nädu ging, 


78) da aßen die Frauen von Tödara den Rest des von Nädu gekauten und ausge- 
spuckten 


79) Betelblatts mit Betelnuß, nachdem sie sich darum gerauft hatten. 
80) „Möge in unserem Schoß ein Sohn wie Nädu [heranwachsen].“ 


81) Indem sie essen, worum sie sich gerauft haben, kommen sie schnell ® 
82) Sie passieren den Felsen von Tödara [und] Arasu Bandi. 


83) Als sie nach Nädu Bäkitimäry kamen, sprach [der König]: „Nädu, 


7 Zu 62-64, gadaryugu kayi. gadaryu heißt laut MÄNNER 1886a „lump“, käyi kann eine unreife 
Frucht, eine Kokosnuß sowie Samenkörner bezeichnen. Die Übersetzung ist unsicher, kann 
sich jedoch auf die Angabe in 78 stützen, daß Nädu mit Betelblatt gekaute Betelnüsse 
(umbudE) ausspie. Bei der Erwähnung des Wortes gadarugu in 63, das ich in der 
ee übergangen habe, dürfte es sich um einen Rezitations- oder Schreibfehler 

andeln. 


8 Es ist nicht klar, ob hier die Frauen oder der König und Nädu gemeint sind. 
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84) Nädu Bermeru ist groß, oh Nädu, 


85) lege ein Gelübde ab, Nädu, steig von dem weißen Pferd ab, 
86) lege ein Gelübde ab, Nädu, und lege die Hände zusammen“, sprach er. 


87) Bermeru von Näräyila kommt herbei.’ 
88) „Für Bermeru, der die Speisereste von Krähen ißt, 


89) steige ich nicht vom Pferd, lege ich kein Gelübde ab“, sprach er. 
90) Bermery sprach: „Geh du nur, Nädu, 


91) und komm [du mir] wieder zurück, oh Nädu.“ 
92) In Näräyila Bäkitimäry kommt zuerst Nädus Pferd an, 


93) [hinterher kommt] der König in der Sänfte. 
94) So durchqueren sie Näräyila Bäkimänu. 


95) Sie kommen nach Madavüru. 
96) Die versprochenen Gaben legten sie nieder. 


97) Als sie zurückkamen, in Näräyila Bäkitimäru, 
98) nahm Näräyila Bermeny die Gestalt eines Brahmanen an. 


99) Der „arme Brahmane“ greift in die Zügel von Nädus Pferd. 
100) „Was schaust du, Nädu? 


101) Gib dem Pferd die Peitsche, Nädu“, so spricht er. 
102) Nädu gab dem Pferd die Peitsche. 


103) In dem Moment machte er Nädus Pferd zu Stein. 
104) Den Nädu machte Bermery unsichtbar (mäya). 


105) Er machte Nädus Pferd unsichtbar. 
106) „Habt Ihr den Nädu unsichtbar gemacht?“ fragte der König. 


107) „Was wird aus mir?“ fragte der König. 
108) In Näräyila Bäkitimäry gewährte Bermery einen Freiwunsch. 


9 Die Übersetzung dieser Zeile ist unsicher. 
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109) „Für den König ein cävadi von neun kölu“, sprach er. 
110) „Für Nädu einen Schrein von zwei nilE“, diesen Freiwunsch gab er. 


111) „Nädu, werde von jetzt an berühmt unter dem Namen ‚Bante Balavändi‘ “ 
112) diesen Freiwunsch gab Bermerny. 


’ 
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TEXT 23. Guruappa Pambada: Balavändi, Perra' 


1) In Nädidodifija YellanilE BarikE lebte Satya Bannäye Sadara Nädu. 2) Außer- 
dem lebte auch der König von Maiigära in Mänimarigära. 3) Zuvor, als sein 
Onkel ihn in die Wiege legte — damit später ein Neffe geboren würde, [d.h.] um 
ihn in die Wiege zu legen, versprach er dem Tempel des Gottes Mälingesvara 
von Mädavüru [das Abbild] eines Kindes aus Gold [und] eine Wiege aus Silber. 
4) Der Onkel verstarb. 

5) Zu der Zeit, als der Neffe auf den Thron kommt, als sie da nachsehen, was auf 
einer Kupferplatte schriftlich niedergelegt worden ist, [stellen sie fest, daß] ein 
[noch nicht erfülltes] Gelübde besteht. 6) „Es besteht ein vom Onkel abgelegtes 
Gelübde, damit ich geboren würde, an den Tempel des Mälingösvara von 
Mädavüru. 7) Das muß erfüllt werden.“ 8) Als sie überlegen, wer [den Tempel 
bzw. den Ort, wo dieser liegt] gesehen hat, [stellen sie fest, daß die Früheren] es 
in der stabilen Truhe niedergelegt haben, auf der Kupferplatte. 

9) „In Nädidodinja YellanilE Barike lebt Satya Bannaye Sadara Nädu, er hat [den 
Ort] gesehen, er ist [schon einmal dorthin] gegangen“, so haben sie es dort 
schriftlich festgehalten, jenen Ort [hat er gesehen]. 10) Deshalb schicken sie einen 
Brief und einen Boten dorthin.’ 11) Nachdem er dorthin geschickt worden ist, 
soll er sofort [zurück-]Jkommen. 

12) Später, als [der Bote] ankommt, ist dort Balavandi gerade im Begriff, 1000 
Knaben im Gymnasium in [mit Kampfkunst verbundener] Gymnastik zu unterwei- 
sen. 13) Als er kommt, läßt Nädu dort gerade Kampfkunst üben. 14) Der Bote 
gibt jenen Brief ab. 15) Als er den Brief liest, erfährt er, daß er sofort kommen 
soll, ohne zu essen und ohne sich umzuziehen, so steht darin geschrieben. 16) So 
schickt er also die Schulkinder nach draußen. 17) Er macht sich auf und kommt 
zusammen mit dem Boten. 18) Er kommt nach Mäni Marigala. 

19) Dort macht er dem König seine Aufwartung. 20) „Warum habt Ihr einen 
Mann geschickt?“ so [fragt er]. 21) „Oh, nichts weiter; es besteht ein Gelübde, 
das an den Tempel des Gottes Mälingösvara von Mädavüru abgelegt worden ist, 


1 Es handelt sich um eine in umgangssprachlichem mündlichen Stil abgegebene Nach- 
erzählung der päddana-Geschichte. Diesem Stil entsprechend ist der Text oft syntaktisch 
nicht vollständig durchkonstruiert. 

2 Das heißt, einen Boten mit einem Brief. 
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damit ich geboren würde. 22) [Es bezieht sich auf] ein Kind aus Gold und eine 
Wiege aus Silber; als wir auf der Kupferplatte nachlasen, erfuhren wir, daß du 
anscheinend [schon einmal dorthin] gegangen bist, [den Ort] gesehen hast; 
deshalb habe ich dich holen lassen. 23) Kannst du mich mitnehmen’? 24) „Ja, 
ich kann Euch mitnehmen.“ 

25) „Wenn ich mitkomme, stelle ich eine Bedingung: 26) Worin besteht die? Wo 
immer ein [heiliger] Stein zu sehen ist, müßt Ihr Blumen niederlegen; wo immer 
ein Gottes-Tempel zu sehen ist, müßt Ihr die Hände [zur Verehrung] zusammen- 
legen.“ 27) „Dort, wo ein Stein zu sehen ist, lege ich keine Blumen nieder; dort, 
wo ein Gottes-Tempel zu sehen ist, lege ich die Hände nicht zusammen. 28) Die 
in Mäni Mangala eingegangene Verpflichtung [kann] nur in Mäni Mädavünu ein- 
gelöst [werden]; 29) die in Mädavüru eingegangene Verpflichtung [kann] nur in 
Mäni Marigala eingelöst [werden]. 30) Nur, wenn es so [gemacht wird], komme 
ich mit; wenn nicht, komme ich nicht mit“, so spricht er. 31) „Einverstanden“, 
sagt [der König]. 

32) Er sagt: „Was benötigst du?“ 33) „Ich benötige ein weißes Pferd und einen 
weißen Schirm; 34) Ihr möget in einer Sänfte Platz nehmen.“ 35) So setzt jener 
sich in die Sänfte, dieser setzt sich auf das weiße Pferd. 36) Nachdem sie Platz 
genommen haben, brechen sie auf. 37) Sie durchqueren Mangara; sie durchqueren 
AmpakattE SediguddE. 38) Als sie zum Tempel des Mafjunätha von Kadri 
kommen, spricht [der König]: 39) „Der Mafijunätha von Kadri genannte Gott ist 
ein sehr großer Gott; 40) steige vom Pferd, wir wollen eine Opfergabe nieder- 
legen und ganda prasäda entgegennehmen.“ 41) „Habe ich es denn nicht gesagt? 
Ich lege die Hände nicht zusammen, ich nehme kein ganda prasäda entgegen; 
42) wenn Ihr wollt, legt [eine Opfergabe] nieder; ich steige nicht ab; 43) ich lege 
die Hände nicht zusammen für einen Gott, der einen Jögi-Gott verehrt; ich nehme 
kein ganda prasäda entgegen.“ 44) Dann steigt er (der König) aus [seiner Sänfte]. 
45) Er appliziert das [aus] Sandelpaste [bestehende] prasäda [auf Stim und Hals]. 
46) Er kommt zurück; er setzt sich in die Sänfte. 47) Als er sich in die Sänfte 
gesetzt hat, brechen sie von dort auf. 

48) Sie kommen an Bikkarma KattE vorbei. 49) Sie kommen nach Kudupu. 

50) Als sie nach Kudupu kommen, sagt der König: 51) „Subramanya von Kudupu 


3 Das heißt, dorthin führen. 
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ist ein sehr großer, altehrwürdiger Gott, 52) ein Gott von großer Schutzkraft; 
53) wir wollen eine Opfergabe niederlegen.‘“ 54) Da sagt [Nädu]: „Für einen Gott, 
der keine Tempelspitze hat, lege ich keine Opfergabe nieder; 55) außerdem führen 
diese Brahmanen die püjd in einem feuchten Lendentuch durch; 56) deshalb 
mache ich keine paja“, sagt er. 57) Er (der König) steigt aus; er legt eine 
Opfergabe nieder. 58) Er kommt zurück und setzt sich wieder. 

59) Von dort reisen sie geradewegs weiter. 60) Sie durchqueren Vömafijüru. 
61) Als sie dorthin kommen, wo sein (Nädus) Haus ist, nach Gurupura, sagt [der 
König]: 62) „Wo ist Dein Haus?“ fragt er. 63) „Mein Haus ist nur dem Namen 
nach groß, in Wirklichkeit ist es klein; 64) wir wollen weiterziehen; wenn wir 
zurückkommen, wollen wir [dorthin] gehen.“ 

65) Von dort aus durchqueren sie Aläyida Padpu. 66) Als sie nach Tödära 
kommen, nachdem sie Mijär durchquert haben, verlassen sie den linken Weg und 
nehmen den rechten Weg. 67) Als sie gegangen sind, [werden] sie ...* [dort] ist 
ein großer Felsen namens Tödära-Felsen; 68) als sie dort [vorbei] gehen, sind sie 
erschöpft von der Hitze. 69) „Wir wollen uns dort ein wenig hinsetzen“, sagen 
sie. 70) „Wir wollen uns setzen“, sagen sie und setzen sich. 71) Nachdem sie sich 
gesetzt haben, kauen sie Betelblatt mit Arekanuß. 

72) Als sie Betelblatt mit Arekanuß gekaut haben, kommen die Frauen von 
Töodära dorthin, 73) zu diesem Hügel, um Blätter zu sammeln, mit ihren Sicheln 
und Areka-Kappen [kommen sie]. 74) Nachdem die Frauen gekommen sind und 
sie gesehen haben, verstecken sie sich. 75) Deshalb macht er (Nädu) einen 
Spruch: 76) „Oh König, seht Euch die Dreistigkeit der Frauen von Tödära an! 
77) Ihre Sicheln sind ohne Griff, ihre Kappen sind verbogen, 78) und obendrein 
[sind sie auch noch] dreist, seht Euch das an!“ diesen Spruch macht er. 
79) Darauf sagen jene: 80) „In Nädus Leib sind keine Eingeweide, im Porigara- 
Baum ist kein Kern“, diesen Spruch machen sie auf ihn. 81) Daraufhin macht er 
noch einen Spruch: 82) „Am Auge der Frauen von Toödära fehlt nie die Augen- 
schminke; am After eines schwarzen Hundes fehlen nie die Exkremente,“ sagen 
sie. „Es ist Zeit.“ Sie setzen sich [in die Sänfte bzw. auf das Pferd]; sie gehen. 
83) Als er geht, wirft er den Rest von dem Betelblatt mit Arekanuß weg, das er 
gegessen hat. 84) Als er es wegwirft, raufen sich die Frauen um jenes Betelblatt 


4 Der Erzähler korrigierte sich an dieser Stelle. 
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mit Arekanuß und essen es, indem sie sagen: „Möge ein solcher Bante in unserem 
Leibe keimen, 85) ein solcher Bante.“ [Der König und Nädu] gehen von dort 
weg. 

86) Nachdem sie gegangen sind, durchqueren sie Bedra. 87) Sie gehen durch 
Näda Bailu Bäkitimäru. 88) In Näda Bailu Bäkitimäru, da ist der Schrein von 
Bemmen. 89) Der ist ganz aus Gras’. 90) Da hindurch kann eine Krähe hinein 
und hinaus schlüpfen; dort spricht [der König]: 91) „Der Bemmery von Näda 
Baily ist ein großer Bemmeny, dort wollen wir eine Opfergabe niederlegen und 
die Hände zusammenlegen.“ 92) Darauf sagt [Nädu]: „Soll ich etwa eine 
Opfergabe niederlegen und die Hände zusammenlegen für einen Bemmery, bei 
dem die Krähen ein und aus fliegen? Ich komme nicht mit.“ 

93) Dieser (der König) legte die Hände zusammen; sie gingen. 94) In dem Mo- 
ment wird Bemmery zomig. 95) Wenn das so ist, „einen so großen Eigensinn hast 
Du wohl?“ [denkt er]. 96) [Bemmeru] kommt in der Gestalt eines Brahmanen und 
spricht: 97) „Geh du nur, und wenn Du zurückkommst, dann komme mir nur; 
98) wenn ich jetzt zomig auf Dich werde, dann schadet es dem König; 
99) [daher] geh du nur [erst], wenn du zurückkommst, dann komme mir nur!“ 
100) Darauf spricht er: „Wenn ich gehe, gehe ich und wenn ich komme, komme 
ich“, damit gehen sie. 

101) Nachdem sie gegangen sind, legen sie die Opfergabe nieder; 102) nachdem 
sie zum Tempel von Mädavüru Mälingesvara gegangen sind, legen sie die 
Opfergabe nieder; sie bleiben zwei Tage. 103) Von dort begeben sie sich auf den 
Rückweg. 104) Als sie zurückkommen, nachdem sie die Opfergabe dort 
niedergelegt haben, wie machen sie es da? 105) Als sie gekommen waren, hatten 
sie [den Weg] gesehen. 106) Die Sänfte des Königs kommt [daher nun] zuerst; 
107) sein (Nädus) Pferd kommt hinterher. 108) Sie hatten doch beim Kommen 
den Weg gesehen, nicht wahr? 109) Als sie nach Näda Bailu Bäkitimäru 
kommen, ist dieser bereit‘. 110) Bemmeru kommt in Gestalt eines Brahmanen 
und greift in die Zügel seines Pferdes. 111) Als er dort hineingegriffen hat, [sagt 
Nädu:] „Mein verrücktes Pferd beißt und schlägt aus, laß die Zügel los!“ 
112) „Wenn es beißt, soll es beißen; wenn es ausschlägt, soll es ausschlagen; gib 


5 Das heißt, es ist ein strohgedecktes Gebäude. 
6 „Dieser“ bezieht sich auf Bemmery. Für „bereit“ benutzte der Erzähler das englische Wort 
„Teady“ (redi). 
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ihm die Peitsche!“ so spricht er. 113) Da findet ein Handgemenge zwischen ihnen 
statt. 114) Als es stattfindet, ist die Sänfte des Königs schon ziemlich weit 
gegangen. 115) Als er zurückblickt, kommt ihm die Erinnerung an das [auf dem 
Hinweg von Bemmerny] Gesagte, das beim Kommen Gesagte; als er zurückblickt, 
steigt hier der Staub auf. 116) Als das Handgemenge stattfindet, wirbelt der Staub 
bis zur Höhe einer Palmyra-Palme auf. 117) [Der König] kehrt von dort um. 
118) Als er zurückkommt, ist dieser (Nädu) schon unsichtbar gemacht worden. 
119) Das Pferd ist zu Stein, dieser ist unsichtbar gemacht worden. 120) Als das 
geschehen ist, ruft dieser (der König) Zeter und Mordio: 121) „Auch wenn Nädu 
einen Fehler begangen hat, zählt denn nicht auch das von mir vollbrachte Gute? 
122) Habt Ihr ihn nicht ein bißchen sehr schnell unsichtbar gemacht? 123) Ihr 
solltet ihn wieder ins Leben zurückbringen.“ 124) „Das ist nicht möglich. Unter 
den gegebenen Umständen kann er nur ein büta werden; 125) er wird ein ganz 
großer daiva; nur soweit erstreckt sich der Fluch über ihn.’ 126) Heute muß er 
jedoch unsichtbar werden; fürchtet Euch nicht; geht Ihr [nur]. 127) Er wird dort 
am cävadi des Ksatriya-Königs die Erde durchbrechen; mit der heiligen Schnur 
(sic!) wird er auf der rechten Seite erscheinen; er wird ein großer daiva“, so 
spricht er. 

128) Der König geht. 129) So ist es immer noch hier; das Ksatriya-cävadi ist da. 
130) Dort, wo er erschienen ist, nachdem er die Erde durchbrochen hat. 
131) Dort, wo er sich erhoben hat, ist ein Mast, in Perära. 132) Dort haben sie 
so ein gunda® gebaut und zum Zeichen einen hölzernen Mast errichtet. 
133) „Banta-Mast‘‘ nennen sie [ihn]; nachdem er dort erschienen war, hat sich 
diese ganze Geschichte entwickelt. 134) Einen Tempel und alles [gibt es dort]. 


7 $äpa wird allerdings auch gelegentlich im Sinne von vara „Freiwunsch“, also in entgegen- 
gesetzier Bedeutung wie im Skt. benutzt; der Satz könnte daher auch bedeuten, daß er ihm 
nur soviel Kompensation für die Beendigung seines menschlichen Lebens geben kann, daß 


er ihn immerhin zu einem großen daiva macht, seinen „Fluch“ jedoch nicht vollständig 
zurücknehmen kann. 


8 Das heißt, einen kleinen Tempel. 
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TEXT 24. Aitappa Pambada über die Feste der daivas von Perra 


1) Dort findet zuerst‘ - wenn dieses nema stattfinden soll, muß zuerst das rituelle 
Pflügen (kambala) stattfinden. 2) kambula, d.h. das „janända (janananda) 
kambula“;, 3) „janända kambla“, so nennen sie es. 4) In der Nacht des vorher- 
gehenden Tages kommen die dikkunakulu (Unberührbare) und versammeln sich 
bis zum Morgengrauen.? 

5) ... gegeben habend, nehmen sie jenen Imbiß entgegen und müssen am frühen 
Morgen Dünger über das Feld verteilen — über das janända kambla-Feld. 
6) Nachdem der Dünger verstreut worden ist, müssen die Büffel ins Joch; zwei 
Büffel müssen angejocht werden. 7) Wenn sie angejocht sind, müssen die Büffel 
mit Musik [ins Feld] hinabsteigen. 8) Nachdem sie hinabgestiegen sind, muß 
dieses Feld am Mittag geglättet werden. 9) „Glätten‘‘ heißt, mit einem paläyi- 
Brett glätten. 10) Nach dem Glätten mit dem Brett sollen die Büffel das Feld 
verlassen. 11) Wenn sie das Feld verlassen haben, sprechen [die Veranstalter] die 
Ulläkulu auf die dritte, die kolakE-Aussaat in dem janända-Feld an. Nachdem sie 
wegen der kolakE-Aussaat den Ulläkulu Blüten dargebracht haben — sowohl den 
Ulläkulu als auch Kattudaltäya, Kattudaltäya ist Panjurli - 13) nachdem hier ein 
höma stattgefunden hat, sollen sie [die Blüten] an den Büffeln anbringen. 14) Am 
Nachmittag dann sollen sie ein kandely dompa errichten, mit vier Pfosten. 
15) Wenn sie ein kandelu donpa mit vier Pfosten errichtet haben, und nachdem 
sie die Stoffbespannung daran angebracht haben — bevor die Ulläkulu in ihrer 
sichtbaren Form (jöga) erscheinen -, sollen sie die beiden Büffel ins Joch 
Spannen; fünf Mal, fünf Rennrunden sollen sie zurücklegen in jenem Feld. 
16) Nachdem sie [durch das Feld] getrieben worden sind [und] nachdem die 
Büffel [das Feld] verlassen haben, sollen die Ulläkulu in sichtbarer Gestalt 
erscheinen — die Ulläkulu, Balavändi und Pilicändi. 

17) Nachdem sie erschienen sind und das ganze Königreich aufgerufen haben, 
soll man den Ulläkulu zu trinken geben. 18) Wenn dort das janända kambula 
beendet ist, sollen sie dort Betelblatt mit Arekanuß (bülya) für das paräri kambla 


ni Erzähler unterbricht sich und setzt neu an. 
Der folgende Satz fehlt wegen Bandwechsel. 
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entgegennehmen,’ Blüten sollen sie entgegennehmen. 19) Auch dort in Paräri 
muß dasselbe kambula stattfinden, in derselben Art und Weise. 20) Wenn das 
kambula von Paräri vorbei ist, sollen sie für das kambla von Mundottu - sie 
nennen es battaly känikeda kambula - für jenes sollen sie dann Blüten nehmen. 
Auch dort muß es in derselben Art und Weise stattfinden. 21) Danach müssen an 
demselben Tag die Hahnenpflöcke (köri gunta) eingeschlagen werden. 22) 
Nachdem die Ulläkulu zum [Einschlagen der] Hahnenpflöcke in sichtbarer Gestalt 
erschienen sind, sollen die Hahnenpflöcke gesetzt werden. 

23) Der Tag der köri gunta[-Zeremonie] soll auch der Tag des pälE mürta (Skt. | 
muhürta) sein. 24) pälE mürta heißt — die Ulläkulu brauchen ein ani aus 1001 
Stücken Arekablütenscheide (pälE); 25) der Pambada, der jenes ani anfertigt, 
Guruappe, dem müssen die Ulläkulu [zum festgesetzten Zeitpunkt, mürta] das 


pälE geben, nachdem sie in sichtbarer Gestalt erschienen sind. 

26) Er nimmt jenes pälE entgegen und bringt es ins catriya arasu cävadi; [dort] 
muß er jene Arbeit für das ani der Ulläkulu durchführen.* 27) Warum gibt man 
den Ulläkulu pälE für das ani? — Es ist das Seidengewand (paccadE) der 
Ulläkulu. 28) paccadE heißt, es ist eine Art von Gewand (kuntu), das die | 
Ulläkulu tragen. 29) Das nennt man ani. 30) Die Arbeit für jenes ani muß er 

ausführen. 31) Nachdem er die Arbeit für das ani ausgeführt hat - am Tag vor 

dem Hissen der Flagge -, soll er [das ani] übergeben, nachdem er jenes cävadi 

verlassen hat. 32) Am Morgen des folgenden Tages muß das cävadi und alles 

purifiziert werden. 
33) Nachdem es purifiziert worden ist, muß die Flagge gehißt werden, am Tage 

vor dem Vollmond. 34) Der püvE-Tag ist der Tag vor dem Vollmond; nachdem | 
im Schatzhaus die Ulläkulu in sichtbarer Gestalt erschienen sind, werden dort die 
ganzen Paraphernalien in die Sänfte gelegt - das. kadsalE- und das kiruvalu 
[-Schwert], alles wird mitgenommen, nachdem die Ulläkulu in sichtbarer Gestalt 
erschienen sind; nachdem man zum Banta Kamba gekommen ist, dort an der 
Banta-Säule ein Scheinkampf mit Fackeln stattgefunden hat und die Prozession 


3 Mit der Entgegennahme wird eine Verpflichtung besiegelt. 
4 Der Rückenaufbau (ani) der Ulläkulu wird aus vielen einzelnen Stücken Arekablütenscheide | 


zusammengesetzt. Meiner Schätzung nach etwa 100 bis 200 Stücke. Die Zahl 
hat symbolischen Charakter. u 


5 Das heißt, der Pambada Guruappa, der die Ulläkulu beim Jahresfest verkörpert. 
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mit dem bolgudE-Schirmchen vorbei ist, soll man von der Banta-Säule zum Kinni 
Majalu-Tempel (stäna) gehen, während [in Gegenwart der Ulläkulu] in sichtbarer 
Gestalt die ganzen Paraphemalien in der Sänfte liegen. 35) Dort an der Pforte zu 
Bemmerus Tempel (gunda) ist ein Flaggenmast. 36) Nachdem die Flagge auf den 
Mast aufgezogen worden ist, d.h. nachdem am nächsten Tag mittags die Flagge 
gehißt worden ist, soll eine Lichterprozession (tudaru bali) stattfinden. 37) Wenn 
die Lichter-Prozession vorbei ist, in der Nacht, sollen die Leute der sechzehn 
Örtlichkeiten, die es in Perra gibt, eine Verehrung durchführen. 38) Jedes Jahr soll 
jeweils ein Haus die Verehrung ausrichten. 39) -— Nachdem die Flagge gehißt 
worden ist, soll jedes Jahr jeweils ein Haus die Verehrung durchführen. 

40) Wenn die Verehrung vorüber ist, am Mittag des nächsten Tages, soll das 
suttya-Opfer für die Ulläkulu aufgebaut werden. 41) Wenn ihr sagt „wie geht 
denn das Aufbauen des surrya vonstatten?“ [erklären wir es euch:] Es müssen 32 
suttyas sein, 32 suttyas mit Kokosnüssen sind erforderlich. 42) Nachdem die 32 
Kokusnuß-suttyas aufgestellt worden sind, muß die Invokation (sandi) für die 
Ullakulu stattfinden. 43) Wenn das sandi vorbei ist, muß dort [dem Pambada] Öl 
übergeben werden. 44) Nachdem das Öl übergeben worden ist, [der Pambada] 
vom Baden zurückgekommen ist und zur [Verkörperung der] Ulläkulu hergerich- 
tet ist, sollen die gaggara-Fußringe angelegt werden, für die Ulläkulu sollen die 
gaggaras angelegt werden. 45) Nachdem die gaggaras [vom Pambada] auf- 
genommen und angelegt worden sind zur [Verkörperung der] Ulläkulu in ihrer 
„halben Gestalt“ (arda rüpa), muß die Rezitation des Textabschnitts [zur 
Invokation] der Ulläkulu in ihrer vollständig verkörperten Gestalt stattfinden. 46) 
Wenn die Rezitation vorüber ist, sollen die Ulläkulu wiederum in dieser Weise 
in sichtbarer Gestalt erscheinen — im Körper des Mukkaldi-Priesters.° 47) 
Nachdem sie im Körper des Mukkaldi sichtbar geworden sind und eine Runde 
Prozession um den Tempel (mäda) der Ulläkulu stattgefunden hat, man zu 
Bemmerus Tempel (gunda) gegangen ist und [dort] drei Runden Prozession 
stattgefunden haben, muß man dorthin gehen, wo der Pejattäyery’ sitzt - zu den 
Leuten des räjya. 48) Nachdem sie dorthin gekommen sind, sagen die Ulläkulu: 


6 Ein Besessenheitspriester aus der Bant-Kaste wird als Mukkaldi bezeichnet. Solche 
Mukkaldis habe ich nur für die daivas Ulläya/Ulläkulu und Kodamanatäye angetroffen. Die 
biruve-Besessenheitspriester der übrigen daivas heißen Pätri oder Mäni. 

T Der Bant-Gutsherr, der gadi-Rechte hat und speziell für die Ulläkulu zuständig ist. 


SUISSE 
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„Wir wollen unser Opfer für Bemmeny anrichten lassen“. Nachdem sie zunächst 
den Asrannery* aufgerufen haben, müssen sie den Asrannery fragen. 49) Danach 


müssen sie den P£jattäyeru aufrufen. 50) Nachdem sie ihnen dort Blüten gegeben 
haben, gehen sie zum kandelu dompa und sollen alle, die Leute des Dorfes [und] 
die Leute des räjya aufrufen. 51) Nachdem sie alle aufgerufen haben, sollen sie 
Sandelpaste und alles ausgeben. 52) Nachdem sie die Sandelpaste und alles [sonst 
Erforderliche] ausgegeben haben und der Pambada wieder in derselben Weise das 
ani der Ulläkulu angelegt hat, und ferner das muga aufgesetzt wurde, soll die 
vollständige Verkörperung (n@ma-Phase) stattfinden. 

53) Zu dem Zeitpunkt soll Baländi in sichtbarer Gestalt (jöga) anwesend sein; 
auch Pilicandi soll in jöga anwesend sein. 54) Nachdem die Ulläkulu, im n&ma, 
eine Prozession von drei Runden um das mäda der Ulläkulu gemacht haben und 
dann zum Tempel (gunda) Bemmerys gegangen sind, sollen sie sich dort dreimal 
im Kreis drehen. 55) Wenn sie von dort wieder zurückgekommen sind und sich 
dort, wo der P£jattäyeru sitzt, dreimal im Kreis gedreht haben, rufen sie — im 
nema — wiederum den Asranneru und sollen ihn fragen, ob das tambila für 
Bemmery beendet ist. 56) Danach sollen sie den Päjattäyeru anrufen und ihm 
Blüten geben. 57) Wenn sie dann wieder zum mäda der Ulläkulu gekommen sind, 
zum kandel dompa gekommen sind [und] alle Leute des Dorfes (üru) aufgerufen 
haben, sollen sie ihnen Sandelpaste geben. 58) Wenn sie die Sandelpaste 
ausgegeben haben, soll das muga abgenommen werden. 

59) Wenn das muga abgenommen worden ist, soll das kattu gesprochen werden. 

60) Nachdem das katru gesprochen worden ist, vollständig, sollen sie den 
Ulläkulu Speise geben. 61) Wenn sie ihnen die Speise gegeben haben und die 
Ulläkulu indi? genommen haben [und noch] bevor die Ulläkulu abtreten, sollen 
Balavändi und Pilicandi in sichtbarer Gestalt (jöga) erscheinen. 

62) Wenn sie in sichtbarer Gestalt dastehen, sollen die Ulläkulu [in ihre unsicht- 
bare Form] zurückkehren. 63) Nachdem die Ulläkulu abgetreten sind, muß das Öl 
für Balavändi übergeben werden. 64) Nachdem Balavändis Priester (mukkaldi) das 
Öl in die Hand genommen hat, nimmt der Pambada, der Balavändi verkörpert, das 
Öl entgegen, nachdem Balavändi erschienen ist. 


8 Den zuständigen Brahmanen. 
9 Stückchen von Bananenstaude, die sie vor sich auf den Boden werfen. 
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65) Wenn ihr sagt: „Wie ist denn die Art und Weise des Öl-Nehmens?“, dann 
sollt ihr es hören. 66) [Der Pambada] sagt: „Brahmanen, hundert Leute (Adel), 
tausend Leute, tausend Biruveru und alle! Für Baländis nöma nehme ich Öl 
entgegen.“ Er nimmt es und geht zu dem befestigten, dem von der Familie 
(kutumba) befestigten Brunnen, wo Balavändi badet. Nachdem Balavändi ein Bad 
genommen hat, soll er wieder zurückkommen. 

67) Nachdem er vom Baden zurückgekommen ist, soll Balavändis Invokation 
(vosäya) stattfinden. 68) Wenn die Invokation vorüber ist und er das rote Ge- 
wand'” Balavändis, [mit den] Hosen, angezogen hat, soll er sich zum Schminken 
hinsetzen. 69) Wenn er beim Schminken sitzt, sollen die Frauen ein wenig von 
Balavändis päddana singen. 70) Das [zuvor vom Verkörperer rezitierte] päddana 
sollen sie singen. 

71) Wenn er die Schminke und alles an-[bzw. auf-]gelegt hat, und Silber und 
Gold, der ganze Kopfschmuck, aufgebunden worden ist, erhebt er sich und geht 
zum kandel dompa. Nachdem Balavändi dort in sichtbarer Form erschienen ist, 
soll er sich hinsetzen. 72) Dort, wo er sitzt, soll Püva Cauteru'' ihm eine 
Blumengirlande umlegen. 73) Dann soll an einem zweiten Ort der Bemottudäru 
durch den Cauteru eine Blumengirlande umlegen lassen. 74) Warum soll er sie 
umlegen lassen? Weil er kein gadi innehat. 75) Aus dem Grunde darf er die 
Blumengirlande nicht selbst umlegen. 76) Danach kehrt Balavändi zurück, 
dorthin, wo er zum Schminken gesessen hatte, legt die Blumengirlande und alles 
beiseite und muß drei Saris anlegen. 77) Wenn er die drei Saris angelegt hat, muß 
Balavändis Pätri zum Anlegen der gaggaras [zunächst] Weihrauch vor diesen 
schwenken, bevor [der Pambada] sie in die Hand nimmt. 78) Nachdem der 
Weihrauch appliziert worden ist, um das mäda der Ulläkulu eine Runde 
Prozession stattgefunden hat,.man zum Bemmery gunda gegangen ist [und] dort 
Weihrauch geschwenkt worden ist, wird Weihrauch vor Balavändis Pferd 
geschwenkt; schließlich bleibt man am kandel dompa stehen. 

79) In dem Moment wird Balavändi wild (ugra), [der Tänzer] nimmt die 


10 Aitappa benutzte hier das englische Wort „dress“. 

Il Wie der erwähnte Pejattäyery für die Ulläkulu ist Püva Cautery der zuständige 
gadipattunäru für Balavändi bzw. dessen Vertreter. Der im folgenden Satz genannte 
Bemottudäry („Herr des Gutes von Bernottu“) hat die Zeremonie der gadi-Übernahme 
noch nicht absolviert, deshalb darf er nicht in direkten Kontakt mit dem daiva treten. 


I 
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gaggaras in die Hand und sagt, bevor er sie anlegt: „Brahmanen, hundert Leute, 
tausend Leute, tausend Biruvenu! Ich lege die gaggaras an;“ dann soll er die 
gaggaras an die Füße binden. 80) Nachdem er die gaggaras angelegt hat und dort 
ein wenig getanzt hat, soll er drei Prozessionsrunden um das mäda der Ulläkulu 
machen. 81) Von dort soll er zu Bemmerys gunda gehen. 82) An Bermerus gunda 
legt ihm der Asrannery eine Blumengirlande um. 83) Von dort soll er geradewegs 
zum räjastäna gehen, dorthin, wo der P&jattäyery sitzt. 84) Dort legt auch er ihm 
in derselben Weise eine Blumengirlande um. 85) Von dort soll er geradewegs zu 
Balavändis Pferd gehen. 

86) Dort, wenn er dorthin gekommen ist, wo das Pferd ist, schaut er das Pferd 
und alles an, geht zum kandel dompa, schaut dort, schaut von dort aus die Leute 
des Dorfes und alles an, und dort legt ihm Püva Cautery eine Blumengirlande und 
alles um. 87) Nachdem sie ihm umgelegt worden ist, tanzt Balavändi dort mit der 
erforderlichen Wildheit (ugra) und soll dann die Hand von Püva Cauteru nehmen, 
der der gadipattunäru ist. 88) Nachdem er [dessen] Hand genommen hat, soll er 
von weitem so tun, als ob er die Hand des Bernottudäru nimmt — nehmen darf er 
[dessen] Hand nicht. 89) Nachdem er den für das gaggaradeccidu erforderlichen 
Tanz und alles ausgeführt hat, soll das gaggaradeccidu beendet werden. 

90) Nachdem es beendet worden ist, wird das ani angelegt, während wiederum 
ein Abschnitt (sandi) aus Balavändis [päddana] rezitiert wird. 91) Wenn es 
angelegt worden ist, muß Balavändis sandi rezitiert werden. 92) Wenn das sandi 
vorbei ist, im allgemeinen, wenn der König und Balavändi [im päddana-Text] aus 
Manigara aufbrechen, soll er die Hand von Püva Cautery ergreifen. 93) Danach 
gehen sie [im Text] zum Tempel (devastäna) und alles, nach Näda Bailu, von 
dort nach Madavüru, wo sie das parakE niederlegen, kommen zurück und Näda 
Baila Bemmery macht den Nädu unsichtbar (mäya), das Pferd macht er zu Stein. 
94) In dem Moment [im aktuellen Ritual] soll er von weitem so tun, als ob er die 
Hand des Bemottudäry ergreift. 95) Danach, wenn das ganze sandi beendet ist, 
soll er abtreten. 96) Wenn [Balavändi] sich von seinem Pambada-Verkörperer 
zurückgezogen hat, sollen wiederum alle drei [Gottheiten] in sichtbarer Gestalt 
[in ihren Besessenheitspriestern] erscheinen: Ulläkulu, Balavändi und Pilicändi. 

97) Wie geht denn das In-sichtbarer-Gestalt-Erscheinen vor sich? Sie sollen sich 
auf einen frischen, geflochtenen Palmenzweig setzen - so sollen sie das kadsale- 
und das kirvalu-Schwert entgegennehmen. 98) Nachdem sie sich auf die 
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Palmmatte gesetzt haben und in sichtbarer Gestalt erschienen sind, sollen sie sich 
erheben. 99) Es sollen drei Prozessionsrunden stattfinden, um das mäda der 
Ulläkulu. Wenn die drei Prozessionsrunden vorüber sind, sollen sie zum Tempel 
(gunda) des Bermery gehen. 100) Um das Bermery gunda sollen sie drei 
Prozessionsrunden machen. 101) Von dort sollen sie zum räjastäna, in die Nähe 
des P&jattäyery, gehen und dort stehenbleiben. 102) Dort sollen sie den Asranneru 
bitten, das rambila für Bemmery darzubringen. 103) Nachdem sie dort den 
P£jattäyeru angerufen haben, sollen sie ihm Blüten geben. 

104) Von dort gehen sie zum kandel dompa und rufen die Leute des Königreichs 
alle auf. 105) Nachdem sie sie aufgerufen haben, soll der Verkörperer Balavändis 
kommen, nachdem ihm das Rückenteil aufgebunden worden ist, und sich dort auf 
das pita (Skt. pitha) setzen. 106) Wenn er sich gesetzt hat, soll Balavändis 
sirimudi'” angebracht werden. 107) Nachdem Balavändis sirimudi angebracht 
worden ist, soll Pilicändi in sichtbarer Gestalt dastehen. 108) Den in der Hand 
von Balavändis Pätri befindlichen Bogen und das Schwert Balavändis soll er dem 
Pambada in die Hand geben, der [Balavändi] im n@madeccidu verkörpert - 
sowohl den Bogen als auch das kirvälu-Schwert. 

109) Vor der Übergabe soll Balavändi im Körper des Pätri mitteilen: „Ich komme 
im nömadeccidu“. 110) Wenn er ins n@madeccidyu gelangt ist, und den Bogen und 
das Schwert entgegengenommen hat, soll Balavändi auf dem Körper des Pambada 
ins n@ma gelangen. 111) Wenn er im n@ma ist, soll er dreimal einen Schrei 

ausstoßen. 112) Wenn er die Schreie ausgestoßen hat, erhebt er sich vom pita; er 
tanzt einen Tanz, der Pferdetanz genannt wird; auf und nieder, zweimal. Nachdem 

er die [Tanz-]Strecke zum dritten Mal zurückgelegt hat, sollen noch einmal drei 

Runden Prozession stattfinden, um das mäda der Ulläkulu herum. 113) Wenn die 

drei Runden vorüber sind, soll er zum Pferd gehen. 114) Nachdem er zum Pferd 

gegangen ist, schaut er sich das Pferd und alles in seiner Schönheit an; dann soll 

Balavändi zunächst Pilicändi fragen,'” während dieser in seinem Pätri in 

sichtbarer Gestalt anwesend ist: „Ich will mich auf das Ross (tEji) begeben.“ 


12 Es handelt sich um eine bestimmte Art von Rückenaufbau, bei dem in ein rechteckiges 
hölzernes Gestell auf dem Rücken ein weiterer Aufbau mit rund 
dekorierten Stoffwimpeln gesetzt wird. 

13 Es handelt sich hier und in den nächsten Sätzen eher um ein förmliches Informieren als 
um ein tatsächliches Fragen im Sinne einer Bitte um Erlaubnis. 
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115) Danach soll er den Püva Cautery fragen: 116) „Auf das Ross, Püva Cautere, 
will ich mich begeben.“ 117) In derselben Weise soll er die Leute der übrigen 
Örtlichkeiten fragen. 118) „Ich will mich auf das Ross begeben“, das heißt „Ich 
will mich auf das Pferd setzen.“ 119) Nachdem er sich so auf das Pferd gesetzt 
hat, wird er drei Runden um das mäda der Ulläkulu herum gezogen, dann begibt 
er sich zum Bemmen, gunda; an der Pforte soll er das Pferd anhalten lassen. 
120) Diejenigen, die dieses Pferd ziehen müssen, sind die Leute vom Kabetu-Gut, 
aus Tanyä und P£rüru; die Püjäris'* müssen es ziehen, das Pferd. 121) Nachdem 
sie zum Bemmery gunda gegangen sind und er sich dreimal auf das Pferd gesetzt 
hat,'” soll Balavändi [Büschel aus seinem] Schnauzbart rupfen und sie [in 
Richtung auf Bemmerus Tempel] werfen. 122) Wenn er die [Bartbüschel aus 
dem] Schnauzbart herausgerupft und geworfen hat, soll er vom Pferd steigen. 
123) Wenn er abgestiegen ist, soll er dort eine reife Kokosnuß als Opfergabe 
(känige) für Bemmery niederlegen. 124) Von dort sollen dann die Leute des räjya 
und sowohl Balavändi als auch Pilicändi in sichtbarer Gestalt zum räjastäna 
gehen, dorthin, wo der P£jattäyeru sitzt. 125) ...'‘ 126) Dann soll er wieder 
Pilicändi rufen. 

127) Nachdem er ihn aufgerufen hat, ruft er auch den Asrannery auf [und sagt:] 
„Wie denn, Asrannery, steht es für uns, zu dieser Zeit, am stäna von Kinni 
Majalu, um den darma, den gestern!” auf dem Gut von Bernottu der Tyampu 
Näyaga vollbracht hat? Nach dem darma, den er auf schöne Weise vollbracht hat, 
soll er fragen. 128) Falls ihr sagt: „Was war denn das für ein darma”“ [erklären 
wir es euch:] Einst hatte Tyämpu Näyaga bei einem Rechtsstreit über Landbesitz 
gesagt: „Wenn ich gewinne, werde ich am Kinni Majaly stäna an einem Tag ein 
Festessen (eine Massenspeisung) veranstalten.“ Diese Art der Verehrung muß bis 
heute veranstaltet werden. Danach soll er fragen. 129) Nachdem er den Asranneru 
danach gefragt hat, sagt jener: „Ich werde dafür sorgen, daß das schön gemacht 
wird.“ 130) Danach soll er den Pejattäyery aufrufen. 131) Nachdem er den 


14 Das heißt, die Leute aus der Palmsaftzapferkaste. 

15 Das heißt, sich dreimal auf dem Sitz leicht erhoben und wieder niedergelassen hat. 

16 Satz 125 ist mir nicht verständlich. Es könnte entweder darum gehen, daß die Ulläkulu 
hierbei nicht anwesend sind bzw. nicht gefragt oder aufgerufen werden müssen, oder 
bereits um den zwei Sätze später angesprochenen Rechtsstreit, 

17 Das heißt hier, einst. 
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Pzjattäyeru aufgerufen hat, dort [die Leute] sich hat versammeln lassen [und sie] 
zum kandel dompa gegangen sind, soll er die Leute des Königreichs, alle, 
aufrufen. 132) Wenn er sie aufgerufen hat und ihnen Sandelpaste und das alles 
gegeben hat, soll er anschließend pancämruta entgegennehmen. 

133) Als pancämruta für Balavändi gibt es ein Maß Milch, drei Bananen [und] 
ein bißchen Zucker; wenn er dies alles als pancämruta entgegengenommen hat 
und sie, die Leute des Dorfes und alle, seiner Loyalität versichert hat und ihnen 
danach beim heiligen Wasser Festigkeit verliehen hat, tanzt er noch einmal in 
derselben Weise ein wenig den Pferdetanz; danach kehrt Balavändi [in den un- 
sichtbaren Zustand] zurück. 
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agelyu 
aggi 


aggi ävesa 


ankära 
angana 
anganada nema 


ajalu 


aje-kallu 


alta aisvara 


ani 
adikära, atikära 


adikäri 
amrutagalige 
arasu 


ävära, ähära 


ävära pahcämryuta 


idi rüpa 


GLOSSAR! 


häusliche Ahnenspeisung; oft in Kombination mit fambila, 
einem Opferfest für die Familien-Gottheiten. 

Feuer; Skt. agni. 

Eintreten in das Feuer bzw. Besessenheit durch das Feuer. 
Bezeichnung einer Phase des Festrituals (s. Abb. 35 und 36); 
Skt. ävesa. 

Eigensinn; Skt. ahankära. 

Tempelhof. 


auf den Tenipelbezirk beschränktes Fest ohne Ausflug der 
Gottheit. 


Gesamtheit der Aufführungsverpflichtungen eines Sängers bzw. 
Gottestänzers. 


meist in einen Sockel eingemauerter Stein neben dem Tempel 
einer Lokalgottheit, an dem Kokosnüsse zerschlagen und 
Blütenspenden niedergelegt werden (> büta-Stein). 

die acht einem Herrscher bzw. einer Gottheit zukommenden 
Attribute Territorium, Schatz, Heer, Elephant, Pferd, Ehren- 
schirm, Yak-Schweif und Sänfte. Ka., Skt. astaisvarya (auch Tu. 
atta bägya, Ka., Skt. asta bhägya). 

geschmückter, meist halbkreisförmiger am Rücken des Ver- 
körperers befestigter Aufbau; Grundbedeutung „Pfauenrad“. 
Rechte und Schutzverpflichtungen einer Gottheit für einen 
bestimmten Bereich; Skt. adhikara. 

die Gottheit als Subjekt von Rechten und Pflichten (adikära). 
im Kontext der Rituale: auspiziöse Zeitspanne (— galige). 
König. 

Nahrung, Essen. Hier: zeremonielles Mahl der Gottheit im 
letzten Teil der Rituale des Jahresfestes; Skt. ahära. 

Speisen des „fünffachen Nektars“, die man einer Gottheit 
anbietet. Meist Puffreis, Bananen, Kokosnußstückchen, Melasse 
und etwas Butterschmalz; Skt. pancämrta. 

die „vollständige Gestalt“ der Gottheit; d.h. die Gestalt, in der 


sie beim Jahresfest in dem mit all ihren Paraphernalien ausge- 
statteten Gotlestänzer erscheint. 


1 Bei den Einträgen in der linken Spalte, die keinen Zusatz haben, handelt es sich um Tulu- 


Wörter. 
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u 00, ME non 


ujjalu 

kattu, kattu 
kattuni 

kadtalE, kadsalE 


kabita 


kambala, kambla, kambula 


kartu 
kutumba 
kudure, kudurE 


kulE 
kepula, kepula, kepule 


köla 
kövil, Ta. 


gaggara 


gaggaradeccidyu 


gadi 


gadipattunäru 
gadibülya 


ganda 
ganda pursäda 


Ehrenschaukel einer Gottheit (Abb. 24 und 25). 
Regelung, bindende Vereinbarung, Tradition. 


binden, befestigen, bauen. 

Schwert aus Messing oder Silber, das zu den Paraphernalien der 
meisten Tulu-Gottheiten gehört (Abb. 10 und 11). 

Feldlied, das beim Einpflanzen von Schößlingen gesungen wird; 
im Unterschied zu den Feldlieder, die man nur beim Heraus- 
ziehen der Reissetzlinge singt (> päddana). 

rituelles Pflügen und Wasserbüffelrennen sowie das Feld, in 
dem dieses stattfindet (Abb. 20, 21 und 54-60). 

König; gebräuchlicher ist > arasu. 

Familie, Haushalt. 

Pferd; das Pferd gehört zur Ausstattung der meisten fürstlichen 
Gottheiten. 

Ahnengeist; Ta., Ma. küli. 

Ixora coccinea; die orangenen kleinen Blüten dieses Strauchs 
sind wichtiger Bestandteil des vegetativen Schmucks der Gott- 
heiten (zu sehen auf Abb. 9 sowie am pükarE-Mast, Abb, 20). 
kostümierte Verkörperung einer Gottheit; ein Fest, zu dem 
solche Verkörperungen gehören (> nema). 

kleine Tempel in Tamilnadu, die etwa den sänas in Tulunadu 
entsprechen. 


schwere Fußringe aus Messing, die die Gottestänzer bei der 
Verkörperung einer Gottheit tragen müssen; sie sind innen hohl 
und enthalten Metallkügelchen, durch deren Bewegung ein 
typisches rasselndes Geräusch erzeugt wird. 


„in den gaggaras“; Terminus der rituellen Spezialisten für die 
erste Phase der Verkörperung einer Gottheit beim J ahresfest, in 
der die gaggara-Fußringe eine zentrale Rolle spielen. 

Grenze, Einschnitt; ein Ritual, durch das ein männliches 
Familienoberhaupt das Recht erhält, direkt mit der verkörperten 
Familiengottheit zu sprechen; seine Reden heißen > madu oder 
> madipu. 

ein männliches Familienoberhaupt, das das gadi-Recht innehat. 
Überreichen von Betelblatt und Arekanuß (> bülya) zur 
Besiegelung der Verleihung von Landrechten. 

Sandelpaste, 


Sandelpaste enthaltende oder aus Sandelpaste bestehende 
Segensgabe der Gottheit; es wird unterschieden zwischen - 
Sandelpaste von einem Messingteller (battaleda ganda), aus 
einem gefalteten Blatt (irEganda) oder aus dem —> badikära- 
Topf (badikärada ganda). 
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gun 


garuda 


garodi 


galigE, galigE 


gudi, Ka., Tu. 


guttu 
guttinäru 
gönE, göne 
caduranga 
cämara 
cavadi 


citte 


cendy 


Jakkely ani 


Janana 
jitige 

Jitige abatär 
Jöga 

tambila 


tirmäna 
teyyam 


dandigE 


darma nema 


Bezeichnung einer nackten, männlichen Figur aus Stoff oder 
Silber, die zu Beginn der Jahresfeste als Flagge auf den 
Flaggenmast (kodimara) des Tempels aufgezogen wird (Abb. 
21), 

Gymnasium, Tempel und Versammlungshalle der Palmsaft- 
zapferkaste; Ka. garedi, garadi, garudi. 

eine Zeiteinheit von etwa 24 Minuten; dreidreiviertel galigE 
(müji mukkälu galigE), also etwa 80 Minuten, soll die Zeit- 
spanne sein, für die die Besessenheit der Gottestänzer und Pätris 
anhält; Ka. ghalige, ghatige; Skt. ghatikä. 

in Süd-Kanara meist Bezeichnung für einen Tempel der Göttin 
Märi (Ka. garbhagudi entspricht Skt. garbhagrha, Sanktum). 
Landgut, Gutshaus. 

Inhaber eines > guttu. 

männlicher Büffel. 

ein Brettspiel; allg. Wettbewerb. 

Yak-Schweif. 

Vorhalle der großen Gutshäuser, in der die Ehrenschaukel 
(> ujjaly) oder Bank (> maca) der Familiengottheit steht; 
eine ebensolche Halle befindet sich meist auch an den Tempeln 
der fürstlichen Gottheiten (Abb. 24 und 25). 


kleines Podest aus geglättetem Lehm, das als Verehrungsstätte 
für kleinere Gottheiten dient. 


ein rituelles Fußballspiel in der Art des Rugby oder des 
American Football mit einem ausgestopften Ball aus Büffel- 
oder Ziegenfell. 


schürzenartige vordere Fortsetzung des Rückenaufbaus (> ani); 
jakkelyu, „Schoß“ (Abb. 14). 


Familienlinie, Geschlechterfolge. 

Fackel; Ka. divatige. 

Herabkunft des Gottes auf die Fackeln beim Jahresfestritual. 
der sichtbare Zustand oder die Präsenz einer Gottheit. 
häusliches Opferfest für die Familiengottheiten, oft in Kom- 
bination mit > agely, Ahnenspeisung. 

Regelung, Entscheidung. 


den bütas und daivas Süd-Kanaras entsprechende Lokalgottheit 
in Nord-Kerala. 


Sänfte (Abb. 7). 


besonderes Festritual (> n@ma), das erstmals oder nach langer 
Unterbrechung an einem Ort durchgeführt wird, oder bei dem 


ein neuer menschlicher Ansprechpartner der Gottheit (> gadi- 
pattunäru) eingeführt wird. 
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darsana 


deyya, Pl. deyyongulu 


devva 
deveru 


dairya korpini 


daiva 
dompo 


dompada bali nema 


nalike, nalike 
nädu 

nija runda 
nudi 
nudikattu 


nema 


nemadeccidu 
nyäyasläna 


pancätigE 
pancämryuta 
panji 
patirüpa 


einer von mehreren Begriffen, die an heftigem Zittern erkenn- 
bare Besessenheit bezeichnen; Skt. darsana. 

Bezeichnung für bestimmte Lokalgottheiten; Syn. von daiva, 
besonders südlich der Nöträvati gebraucht (vgl. Ma. teyyam). 
Lokalgottheit; Dialektvariante von > deyya und — daiva. 
Tulu-Bezeichnung für Götter des sanskritischen Hinduismus; 
Skt. deva. 

„stärkenden Segen geben“; diesen erteilt die Gottheit beim 
Jahresfest den Anhängern mit ihrem Schwert; die Honoratioren 
werden direkt an den Händen mit der Schwertspitze berührt, die 
übrigen aus der Entfernung gesegnet; Skt. dhairya. 
Tulu-Bezeichnung für höhere lokale Gottheiten (> räjandaiva). 
allg. ein offener Pavillon mit vier Pfosten und Blätterdach, 
entsprechend Skt., Ka. mandapa. Im kultischen Kontext eine 
temporär auf einem Feld errichtete, nur zu einer Seite offene 
Blatthütte mit trapezförmigem Grundriß und schrägem Dach. Im 
Inneren werden vor der niedrigeren Rückwand auf Bänken 
ansteigender Höhe Paraphernalien und Opferportionen für 
Gottheiten und Ahnen aufgestellt. An einer solchen Festhütte 
findet das > dompada bali n@ma statt. 

ein Fest an einer Festhütte, dompo (Abb. 42 und 43), in den 
Texten auch dompanda bali nema. 

eine niedrigere Kaste von — büta-Verkörperern. Das Wort wird 
von nalipuni „tanzen, springen“ abgeleitet. 


„Land“; bezeichnet auch territoriale und administrative Einheiten 
unterschiedlicher Größe. 


„der echte Kopf“; seltenere Bezeichnung für die Maske 
(> muga) der Gottheit. 


Wort, Rede; hier speziell die Reden der Gottheit durch ihre 
Medien (> nudikattu). 


Rede der Gottheit, in der sie in einer besonderen Diktion ihre 
Taten und Wanderungsstationen in der ersten Person aufzählt. 
reguläres jährliches Festritual für eine Tulu-Gottheit. 


dritte Phase der Verkörperung der Gottheit durch ihren Got- 
testänzer beim Jahresfest in voller Festaufmachung (Abb. 13). 


Gerichtsplatz. Ort im Tempelbezirk, an dem die Gottheit beim 
Jahresfest Gerichtssitzung hält. 


Rechtssprechung durch die Gottheit (Abb. 14). 
— ävära pahcämrula. 
Eber; hölzernes Reittier einiger Tulu-Gottheiten (Abb. 4). 


bemalte hölzerne Figur einer Gottheit, meist etwa menschen- 
groß; auch als > päpE bezeichnet; Skt. pratirüpa. 
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nn 


pambada 


päddana 


pätri 
päpE 
päpEbandi 
pälE 


pingärada pü 
piriyuni 


puröhit 
pursäda 
pükarE 
püjari 


peyi 
badikära 


badikärada bali 


bandära 


bandi 


bandinema 
bali 
balläla 


biruve, Pl. biruveru 


Mitglied einer Kaste von Sängern und Gottestänzern, die vor 
allem die fürstlichen Gottheiten verkörpern. 

eine Gattung mythologisch-legendarischer Tulu-Texte, die in 
einem rituellen Kontext sowie beim Umpflanzen von Reissetz- 
lingen gesungen werden. 

priesterliches Medium bzw. Besessenheitspriester einer Gottheit; 
Skt. pätri „Gefäß“ (> mäni, mänya). 

große hölzerne Statue einer Gottheit, auch als — patirüpa 
bezeichnet. 

Prozessionswagen mit Statue einer Gottheit (Abb. 18 und 29). 

Arekablütenscheide. 

Arekablüten. 

zurückkehren; Mä.: „nüchtern werden; lindern, mäßigen, auf- 

heben“. Beim Festritual ist damit gemeint, daß die Gottheit ihr 
Medium verläßt, dieses ent-bunden wird (vgl. den Begriff > 

büta kattuni). 

brahmanischer Familienpriester mächtiger Grundbesitzerfamilien 

der Bant-Kaste. 

Gabe, meist Speise, die man einer Gottheit darbringt und 

geweiht zurückerhält; Skt. prasäada. 

ein blumengeschmückter Mast, der in der Mitte eines > 

kambala-Feldes aufgestellt wird (Abb. 20 und 55). 

Priester; in Süd-Kanara auch Kastenname der Palmsaftzapfer 

(> biruve), die meist Priester und Medien der Lokalgottheiten 

sind. 

ältere Bezeichnung für kleinere lokale Gottheiten; Ta. pey. 


„Topf des Gedeihens“ oder „Topf der Fülle“, ein mit 
Segensgaben der Gottheit gefüllter Topf, der beim Festritual 
eine wichtige Rolle spielt. 


Spiel und Prozession von Pätri und Gottestänzer mit dem „Topf 
der Fülle“ beim Festritual. 


„Schatz“; Paraphernalien und sonstiger beweglicher Besitz einer 
Gottheit. 


Prozessionswagen für eine Gottheit. Meist nur ein hölzernes 
Reittier, auf dem die Gottheit in Gestalt ihres Gottestänzers 
beim Fest herumgezogen wird, oder ein Reittier mit Statue; > 
päpE, > patirüpa (Abb. 18 und 19). 

Fest mit Wagenausflug der Gottheit (> nema). 

1. Opfer; 2. Prozession. 

Titel und Name, der einen Edelmann oder Fürsten bezeichnet. 
Viele Ballälas waren und sind Jainas. 

Angehöriger der Kaste der Palmsaftzapfer. 
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birkolu 


bira 
büdu 


büta 


bütakattu 
bütakotya 

bütada mäni 

büta daripunäye 
büta-säna 
büta-Stein 

bülya 

beti 

bolgude, bolgudE 
bolgudeda bali 


manca 


maßjetti, manjotti 
madipu, madu 


madipuni, madu malpini 


mäganE 


mäda 


Bezeichnung einer Gruppe von Gottheiten, die das kriegerische 
Gefolge des daiva Nälkäyitäye von Tajipa MäganE bilden; Ab- 
leitung von biru, Bogen, also „Bogenschützen“ oder Pl. von 
bira, „Held“ (?). 

(vergöttlichter) Held; Ka., Skt. vira. 

Herrenhaus. Sitz eines > balläla. Manchmal auch hierarchisch 
erklärt als dem Gutshaus (> guttu) übergeordneter Herrensitz; 
Ka. bidu. 

meist Bezeichnung solcher Tulu-Lokalgottheiten, die ehemals 
Menschen waren. Manchmal den — daivas untergeordnet; Skt. 
bhüta. 

die professionelle Verkörperung lokaler Gottheiten; der Beruf 
des Gottestänzers. 

büta-Kammer oder -Nische; häusliche Verehrungsstätte der 
Lokalgottheiten. 

eine der Bezeichnungen für den Priester (> püjäri) der Gottheit. 
professioneller Verkörperer einer Gottheit; von daripuni, 
„Zittern, beben“, und dem Personalsuffix der 3. Pers. Singular 
maskulin -äye. 

allgemeine Bezeichnung für kleine Tempel (> säna) der Lokal- 
gottheiten. 

— aje-kally. 

Betelblatt mit Arekanuß, — gadibülya. 


Besuch. Hier: Besuche von Göttern bei den Tempelfesten 
anderer Gottheiten. 


silbernes Ehrenschirmchen, das an einer langen Bambusstange 
befestigt ist. 


Laufprozession mit dem — bolgude-Schirm beim Jahresfest 
einer Gottheit (Abb. 37). 

Bank, Brett. Hier: die Bank, auf der während der Festtage die 
Paraphernalien der Gottheit im Haus oder am Tempel aufgestellt 
werden (> ujjälu). Auf die häusliche Bank im > bütakotya 
oder — cävadi stellt man sonst Wasser- und Blütenspenden für 
die Gottheit. 


ansteigende Zielrampe beim Büffelrennen (> kambla; Abb. 60). 
die Reden, die eine dazu speziell autorisierte Person, meist das 
männliche Oberhaupt einer Familie (> gadipattunäru), bei den 
Festritualen an die verkörperte Gottheit richtet. 

eine solche Rede halten. 


eine alte Verwaltungseinheit in Süd-Kanara, die eine Gruppe 
von Gütern und Dörfern umfaßt. 


zweistöckiger Tempel, meist mit Sanktum im oberen Teil; oft 
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a nn nme 


mäni, mänya, mänye 


mänideccidu 


mäya 
mäya äpini 
mäya malpuni 
mirEkattu 
muga 
muga yernaga päddana 
mülya, mülye, 

mülya püjäri 
yajamäna 
rathotsava, Skt. 


räjandaiva 


räjastäna 


räjya 
vajrakäya 


vokkelu 


vokkelme, Pl. vokkeldakulu 


volasari 

vöma 

sankesa 

sankösi 

sankesada pancätigE 


Sattige, satye, satyE 


auch nur eine breite Säule mit kastenartigem Aufsatz (Abb. 28). 
eine der Bezeichnungen für den Besessenheitspriester einer 
Gottheit (> püjäri, > darsana pätri). 

Bezeichnung für die zweite Phase der Rituale des Jahresfestes, 


in der der Besessenheitspriester zum Medium der Gottheit wird 
(Abb. 10 und 11). 


im Kontext des Kultes der unsichtbare Zustand von Gottheiten 
sowie ihre Zauberkraft; Skt. mäya. 

unsichtbar werden. 

unsichtbar machen. 

Brustpanzer aus Messing oder Silber mit modellierten Brüsten, 


den weibliche oder doppelgeschlechtliche Gottheiten tragen 
(Abb. 12). 


Gesichtsmaske einer Gottheit aus Arekablütenscheide (pälE) 
oder Metall (Messing, Silber, Gold); Ka. mukhaväda. 
päddanaj|-Rezitation] beim Aufbinden der Maske der Gottheit. 
Hauptpriester einer Gottheit, der nicht besessen wird und bei den 
Festritualen die Regie führt. 


„Opferherr“; männliches Familienoberhaupt und Veranstalter 
von Ritualen. 


Wagenfest. Entspricht etwa dem — bandida bali nema der 
Lokalgottheiten. 


„Fürstliche Gottheiten“, die von Gottestänzern der Pambada- 
Kaste verkörpert werden. 


beim Jahresfest am Tempel der Ort, wo sich der Bant-Adel 
versammelt und die Gottheit Recht spricht. An einigen Tempeln 
gibt es auch ein brahmastäna, wo sich die Brahmanen versam- 
meln. 


in Süd-Kanara Bezeichnung für ein kleines Fürstentum sowie 
für dessen Adel. (= Skt.). 

„Diamantkörper“; in einer > nudi-Rede Bezeichnung für den 
„Topf der Fülle“ (> badikära) und seinen Inhalt. (= Skt.). 
Pächter. 

Bezeichnung für einen Angehörigen der Bant-Kaste. 

„Ausflug“ eines Gottes als Teil des Jahresfestes. 

—> höma 


Sitz oder Residenz einer Gottheit samt dem dazugehörigen 
Personal. 


Helfer; Abhängiger, Angehöriger. 


Entscheidungen einer Gottheit, die seinen Tempel und seine 
Leute betreffen. 


Schirm, Ehrenschirm, Schutzschirm. 
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VD 1 a a a 


satya 


santösa 
santösa äpini 


samsära 


Säna 


simE 


suggi 
höma, voma 


Wahrheit, Wahrhaftigkeit, Wirklichkeit; auch Bezeichnung für 
und Anrede an die „Fürstlichen Gottheiten“ (> räjandaiva). 
Zufriedenheit; Skt. santosa. 

zufriedengestellt und erfreut sein; diesen Ausdruck benutzt die 
Gottheit z.B., wenn das Fest zu ihrer Zufriedenheit ausfällt. 
Familie. 

(meist) kleiner Tempel einer Lokalgottheit in Unterschied zum 
großen devastäna (Skt., Ka. etc. devasthäna). Das säna ist ein 
Gebäude ohne Fenster. Im Inneren befindet sich eine Bank, die 
außer beim Fest leer ist oder auf der sich nur ein älteres 
Schwert der Gottheit und/oder ein Topf mit einer Wasserspende 
befindet; Skt. sthäna „Stätte“. 

eine alte Verwaltungseinheit oberhalb des mäganE; Skt. sima. 
die zweite Reissaat, die als besonders hochwertig gilt. 

mit dem Anlegen eines höma-Feuers durch den Püjäri beginnt 
der zweite Abschnitt der Rituale des Jahresfestes. Das Feuer 


wird vom Festveranstalter zusammen mit den priesterlichen 
Medien umschritten; Skt. homa (Abb. 33). 
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307, 313, 316, 319, 330, 332, 349, 373, 
374, 375, 401, 427, 434, 439, 443, 499, 
513, 514, 522-525 
bali-Behälter 194, 241 
Baliyendra (N) König Bali 191 
balläala (G) 26, 38, 42, 92, 523, 524 
Bantval (O) 5, 120, 121, 137, 138, 143, 
144, 149, 157, 175, 177, 200, 201, 203, 
204, 212 
Bantval Tälukä 200 
Bappanädu (O) 184, 362, 363, 484 
Bäraküru (O) 1, 3, 93 
Bäraküru-räjya 1, 3, 93 
Bäre Bailyu (0) 26-31, 33, 45, 377, 378, 
385, 391, 398 
Basler Mission XIV, XV, 16, 20, 57, 58, 
63, 510 
basti, ein Jaina Tempel 161, 423 
Bemmery (N) lok. Form des Gottes 
Brahmä 65, 122, 136, 181, 183, 184, 
186-197, 223, 247, 310, 330, 362, 363, 
371, 476, 482-485, 495, 500-504 
Befianada Padavu (Op) 145 
Besessenheit (Tu. darsana, äkarsane etc.) 
4, 7, 43, 50, 59, 70-72, 82, 86, 88-91, 
95, 107, 127, 141, 163, 181, 194, 239, 
241, %42, 244, 250, 519, 521, 522, 527 
Besessenheitspriester (Tu. darsana pätri) 
27, 65, 67, 70, 89, 135, 136, 182, 190, 
194, 197, 223, 234, 242, 499, 523, 525, 
527 
Besuchsfest 144, 207 
Betelblatt 79, 157, 183, 187, 401, 421, 
448, 455, 474, 482, 489, 494, 497, 520, 
524 
Bezugstext 126-128, 131, 134, 135, 147 
Bhagavati (N) eine Göttin (Skt. Bhaga- 
vatı) 160, 204 
Bhairarasa (N) Lokaldynastie 204, 205 


Bhairava, Form von $iva 146 

bhakta 159, 219, 239, 244 

bhakti 9, 219, 236, 261, 262 

bhümiputra, Bein. des Königs Bali 182, 
191 

bhüta (s. büta, G) 

bhüta daripunäye (s. büta daripunäye, G) 
59, 242 

bhütagana 3, 58 

bhütärädhäne 57, 513 

bhütasevE 57 

bira (G) Held 61, 524 

birkolu (G) 449, 524 

biruve (G) Palmsaftzapfer 15, 43, 63, 64, 
76, 87, 100, 103, 104, 121, 143, 152, 
153, 168, 209, 220, 231, 262, 449, 499, 
501, 502, 523 

biruve-büta 231 

biruve-Helden 63, 168 

biruve-Kaste 43, 76, 100, 103, 121, 143 

Blutopfer 4, 240, 241 

bonda, unreife Kokosnuß 2%, 305, 306, 
326, 329, 335, 339, 341, 455 

Bobbarye (N) ein büta 32 

Böja (P) Gottestänzer aus der Pambada- 
Kaste 150, 151, 159, 198 

bolgude (G) XI, 70, 71, 94, 95, 209, 499, 
524 

bolgudeda bali (G) 70, 71, 524 

Bolluru (O) 177, 355, 471, 474 

Bolmära Guttu (N) das Gut von B. 33, 
35, 40-42, 277, 279, 281, 288, 291 

Bote 87, 138, 177, 183, 185-187, 189, 
417, 440, 448, 449, 453, 473, 477, 486, 
492 

Brahmanen XI, 9, 13-16, 26, 27, 30, 46, 
60, 77, 80, 83, 84, 90, 92, 95, 97, 103, 
115, 122, 143, 157, 165, 166, 181, 184, 
187, 190, 191, 194, 195, 236, 254, 259, 
260, 262, 263, 380, 385, 423, 424, 427, 
433, 460, 483, 488, 490, 494, 495, 
500-502, 516, 517, 525 

Brettaltar 42, 243 

Brunnensturz 160 

Buleri Budyottu (Op) 44 

Büffel X, XI, 17, 26, 28-30, 33, 34, 37, 
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41, 44, 46, 53, 67, 145, 154, 155, 174, 
175, 201, 212, 214, 221-224, 252, 377, 
379, 385, 386, 387, 388, 390-392, 
398-404, 460, 474, 497, 521 

Büffel-büta X, 201, 212 

Büffelkauf 26, 31, 33, 34, 38, 102, 145, 
154, 155, 157, 171 

Büffelopfer 252 

Büffelrennen XI, XIV, 49, 53, 167, 173, 
182, 199, 208, 214, 218, 220-222, 224, 
225, 251-253, 258, 399, 411, 524 

bülya (G) 157, 321, 327, 354, 372, 435, 
448, 497, 520, 524 

bümi, Erde (Skt. bhümi) 182, 335, 371, 
448 

Burushaski 162, 509 

büta (G) X, 2, 3, 16-19, 21, 22, 32, 37, 
39, 42, 43, 57-61, 63, 65, 66, 69, 77, 
79, 82, 88-90, 113, 117, 118, 121, 123, 
136, 151-154, 166-171, 174, 181, 187, 
191, 198, 200, 201, 204, 206, 212, 215, 
222, 225; 226, 231, 240, 242,250, 251, 
260, 292, 294, 319, 323, 382, 393, 400, 
405, 407, 426, 436, 439, 448, 450, 454, 
456, 496, 515, 519, 522-524 

büta daripunäye (G) 524 

büta kattu, s. bütakattu (G) 58, 200 

büta kattunäru 58, 201 

büta-säna, bütasäna, büta-Tempel 63, 
524 

büta-Stein (G) 77, 79, 82, 88-90, 519, 
524 

bütada mäni (G) 164, 524 

bütakattu (G) 59, 524 

bütakotya (G) 59, 61, 524 

bütärädanE 57 

büdu (G) Herrenhaus 26, 33, 38, 40, 42, 
43,53, 148, 167, 172, 175,-200, 286, 
322, 342, 344, 459, 476, 524 

caduranga, Wettbewerb 100, 353, 472, 
521 

cämara, Yak-Schweif 209, 521 

cämiyäti (Ta.) Gottestänzer 4 

Candranätha, jinist. Gottheit 161 

Cannaya, vergöttlichter Held, Zwillings- 
bruder von Köti 63, 168, 169, 213 


cappara cävadi (N) ein best. cavadi 122, 
311, 314, 331, 429, 432 

Cautas (N) Lokaldynastie 119, 162, 201, 
204, 227 

cävadi (G) X, 51, 52, 61-64, 72, 76, 93, 
95, 102-104, 106, 109, 112, 113, 
122-124, 135, 144, 158, 163, 173, 181, 
182, 184, 189-191, 206, 274, 290, 295, 
306, 311, 314, 331, 332, 336, 340, 342, 
356, 363, 368, 371, 372, 381, 383, 401, 
408, 416, 417, 428, 429, 432, 443, 444, 
449, 452, 453-455, 457, 458, 463, 469, 
476, 485, 491, 496, 498, 521, 524 

cenne, ein Brettspiel 177, 179, 472, 511 

Census XI, 1, 52, 61, 63, 65, 111, 222, 
255,311 

cendy, ein rituelles Fußballspiel 173-175, 
218, 220, 521 

Chinnamastä 119 

Choreographie 72, 181, 193 

Cikka Arasu (Pp) 152 

citte (G) 83, 113, 521 

Coorg, s. auch Kurg 514 

dandigE (G) Sänfte 209, 365, 487, 521 

dairya (G) stärkender Segen 70, 105, 106, 
108, 196, 522 

daiva (G) 2-4, 13, 25-51, 53, 54, 59, 60, 
65, 70-73, 76-78, 80-87, 89-93, 95-97, 
100-104, 106, 107, 108-125, 130-134, 
136, 137, 139, 141-149, 152-168, 172- 
175, 177-182, 184, 189-191, 193, 197, 
200-202, 204, 205, 206, 207, 209-211, 
213, 214, 216, 217, 218, 220, 221, 223, 
225, 226, 228, 230-232, 242, 244, 250, 
251, 252, 253, 259, 260, 272, 275, 276, 
278-280, 282-295, 298, 302, 303, 305, 
306, 308, 314, 315, 320, 322, 323, 329, 
331-334, 336, 338, 339, 340-342, 344- 
346, 355, 362, 363, 378-384, 386-389, 
392, 394, 395, 396-409, 411, 416-419, 
421, 425, 432, 433, 438-447, 449, 450, 
452, 453-458, 461-463, 471, 473, 474, 
484, 485, 496, 501, 522, 524 


Daksina Kannada XII, 1, 5, 14, 255 
Dämonentöter 238 
Daridrä 119 
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daripuni, zittern, beben (im Zshg. mit 
Besessenheit) 59, 242, 524 

Darma Arasu (N) königliche Gottheit 
144-146, 174 

Darma Daiva (N) königliche Gottheit 
276, 383, 384 

darma nema (G) 42, 216, 401, 404, 521 

darsana (G) 70, 71, 87, 90, 242, 247, 
522, 525 

darsana pätri, Besessenheitspriester, s. 
auch pätri 71, 87, 525 

Dekhan XII, 1, 9, 62, 188, 237, 238, 
243, 244, 401 

denna dennäna, einleitende Singsilben 
einiger päddanas 19, 347, 357, 362, 
364 

Döre Nandi Bälu (Pp) 152 

deva, sanskritischer Gott 59, 152, 225, 
226, 522 

deveru (Tu.) Honorificum von deva/deva 
33, 35, 60, 148, 174, 175, 203, 225, 280, 
297, 327, 349, 356, 359, 365, 369, 370, 
522 

„devil dancer‘“ 242 

Devnaräyan 237, 515 

devotionale Lieder 97 

Devu Baidya (Pp) 44, 410 

Devu Näyikery (Pp) 166 

Devu Parava (P) ein päddana-Sänger aus 
der Parava-Kaste 184 

Devu Pünija (Pp) 87, 177-179, 217, 
471-474 

devva (G) 60, 226, 522 

deyya (G) 60, 457, 522 

deyyongulu, königliche Gottheiten 26, 79, 
121, 137, 144-146, 149, 162, 174, 200, 
202, 203, 204, 207, 209, 255, 257, 423, 
443, 522 

Dharmasthala (0) 113, 463 

Dhümävati (N) eine Gottheit (Skt. Dhümä- 
vati) s. auch Jumädi 118, 119, 201, 224, 
253, 510 

Divalı 119 

Dödifija (Op) 183, 186, 357, 358, 360, 
477-479, 481 

dominant, engl. 256 


dominante Kaste 199 

dompada bali nema (G) 137, 522 

dompanda bali nema (G, Var.) 138, 144, 
149, 332, 439, 522 

dompo (G) XI, 65, 138, 195, 196, 211, 
485, 522 

doppelgeschlechtlich 238 

Dorfgöttinnen 10, 238, 239 

Dramatisierung 12, 223, 232, 236, 246, 
251 

Durgä 15, 64, 166, 257, 387, 447, 484 

Durgä Param&svarı 15, 64, 484 

Durst 159, 164, 170 

Dvaita 2, 170 

Dynastie 1, 3, 158, 191, 423, 452 

Eber X, 17, 20, 64, 67, 97, 124, 135, 146, 
161, 162, 201, 216, 522 

Eber-büta (Paäjurli) 113, 215, 240 

Eberjagd 145, 146, 162 

Ehrenschaukel X, 34, 38, 61, 64, 110, 
144, 164, 209, 243, 257, 383, 396, 397, 
401, 403, 404, 423, 424, 428, 444, 520, 
521 

Ehrenschirm 26, 27, 48, 209, 378, 382, 
404, 447, 448, 519, 525 

Ehrensitz XI, 38, 77, 90, 223 

Ekkar (O) XI, 30, 31, 175, 178 

Elephant 62, 64, 124, 149, 186, 187, 209, 
216, 519 

Empore 64, 76, 77, 80, 83, 99 

enjambement 132 

Ergriffenheit 72 

Erneuerung 66, 218, 224, 232, 233, 237, 
251-253 

Ernte 65, 211, 258, 259 

Erntedank 225 

Erzählepisode 120, 139 

Fackel 26, 27, 42, 86, 87, 90, 91, 96, 116 
209, 210, 378, 382, 404, 405, 446, 521 

Fackelträger 71, 84, 88, 90, 94, 260 

Familien-büta 123 

Familien-daiva 92, 117, 144, 157, 165, 
444 

Feldlied 18, 20, 21, 47, 155, 168, 170, 
171, 177-181, 225, 520 

Feldlinguistik 23 


> 
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Fest II, VII, X, XIV, 3, 6, 10, 11, 12, 
23, 27, 29-35, 38-44, 46, 48, 50-52, 60, 
62, 64, 68, 69, 72, 76, 77, 79-81, 83, 
85, 87, 88, 93, 99, 101, 106, 108, 111, 
112, 114, 115, 116, 117, 122-124, 127, 
131, 134, 136, 137, 138, 140, 142, 144- 
146, 148, 149, 150-155, 157-159, 161, 
163, 164, 165-168, 173, 175, 177, 178, 
183, 193, 201, 202, 204, 208, 211, 212, 
216, 217, 220, 233, 235, 236, 240, 244, 
258, 259, 260, 372, 382, 387, 389, 397, 
400, 401, 404, 411, 419, 421, 434, 442, 
445, 462, 471, 492, 497, 509, 513, 515, 
516, 519, 520, 522, 523, 526 

Festaufmachung X, XI, XIV, 62, 64, 96, 
100, 124, 158, 159, 178, 197, 380, 402, 
434, 440, 455, 473, 522 

Festveranstalter XI, 71, 77, 82, 89, 99, 
115, 123, 130, 138, 161, 166, 181, 182, 
199, 205, 262, 526 

Feuerlaufen 160 

Feuerprobe 160 (s. auch Probe) 

Fischer 27, 32, 36, 123, 261 

Fischerkaste 26, 117, 160 

Flaggenmast XI, 34, 62, 76, 77, 82, 173, 
215, 389, 499, 521 

Füllsilben 131, 133, 138 

Fürst 12, 26, 38, 39, 42, 43, 45, 49, 60, 
92, 93, 95, 101-103, 108, 110, 112, 115, 
117, 122, 136, 179, 213, 214, 251, 395, 
396, 407, 408, 436, 523 

Fürst-und-Vasall 213 

Fürstentum 60, 525 

fürstliche Gottheiten 5, 25, 168, 250, 520, 
521, 523, 525, 526 

Fußballspiel, rituelles (s. cendy, G) 

Fußringe (gaggara, G) 66, 67, 70, 78, 79, 
81, 499, 520 

gatta (Tu.) s. Ghat 290, 307, 313, 322, 
325, 332, 401 

gaggara (G) 66, 70-72, 78-81, 85, 
87-91, 158, 177, 194, 195, 197, 211, 
213, 214, 233, 354, 373, 374, 457, 473, 
499, 501, 502, 520 

gaggara-Abschnitt 72, 194, 214, 233 
gaggaradeccidu (G) 66, 67, 70, 79, 197, 


375, 502, 520 
gadi (G) 145, 157, 159, 161, 165, 195, 
205-207, 228, 253, 262, 374, 448, 499, 
501, 520 
gadibülya 157, 335, 448, 520, 524 
gadipattunäru XI, 71, 72, 99, 102, 115, 
131, 150, 194-196, 202, 205, 206, 208, 
213-218, 234, 251, 259, 433, 501, 502, 
520, 521, 524 
gänige Ölpresser 15 
galigE (G) 241, 338, 339, 357, 358, 364, 
369, 519, 521 
ganda (G) Sandelpaste 27, 60, 95, 100, 
273, 276, 303, 310, 321, 324, 326, 330, 
331, 360, 361, 370, 373, 376, 481, 493, 
520 
ganda pursäda (G) 95, 520 
garedi (s. garodi, G) 63, 521 
garodi (G) 63, 220, 261, 358, 521 
garuda (G) XI, 62, 63, 215, 422, 521 
garuda-Flagge XI, 62, 63, 215 
Gastfest 164 
Gauda-Kaste 174 
Gebirge 33, 34, 36, 40, 41, 45, 46, 120, 
137, 143, 166, 171, 174, 175, 186, 200 
227, 230, 385, 390, 398, 401 
Gedenkstein 83, 184, 190 
Geschlechterfolge (Tu. janana) 159, 163, 
166, 167, 521 
Gesichtsmaske (Tu. muga, G) 27, 39, 61, 
67, 70, 95, 138, 244, 380, 525 
Gewalt 48, 49, 167, 222, 224, 231, 233, 
416 
Gewaltakt 173 
ghät 401 
Chat, Ghats 1, 26, 125, 137, 146, 148, 
166, 175, 185, 203, 205, 226, 258, 385, 
401, 465, 466 
göne (G) Büffel 220, 221, 336, 521 
Gömatösvara 62, 169 
Goraknäth 33, 481 
Gottestänzer X, XI, 4, 5, 13, 15, 40, 58, 
60, 62, 65-67, 70-72, 80-82, 89, 96, 
108, 190, 194, 195, 197, 208, 211, 212, 
236, 241, 242, 244, 434, 519-523 
gudi (G) 64, 422, 469, 521 
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Gurpur (0) 38, 42, 52, 121, 148, 149, 
183, 201, 204 

Gurpur-Fluß 52, 149, 183, 204 

Guruappa (P) Sänger und Gottestänzer aus 
der Pambada-Kaste 36, 38, 130, 142, 
220, 282, 369, 391, 492 

Gurupura (O) 360, 366, 481, 488, 494 

Gutshaus (Tu. guttu, G) 61, 199, 458, 521 

Gutsherr 12, 32, 115, 173, 195, 199, 206, 
207, 221, 408, 499 

guttinäru (G) Gutsherr 205, 228, 521 

guttu (G) Gut 33, 35, 40-43, 99, 115, 
136, 138, 144, 149, 164, 199, 202, 206, 
207, 255, 277, 279, 281, 288, 291, 332, 
333, 342, 346, 351, 376, 448, 469, 521, 
524 

Hahn XI, 4, 17, 70, 106, 152, 154, 155, 
175, 219, 240, 443 

Hahnenkampf 34, 35, 49, 182, 220, 252, 
389 

Haltetöne 73 

Harendranath (P) 76, 77, 80, 87, 93, 
111-115 

Haupt-daiva 144, 201, 207, 214 

Hauptveranstalter 260 

Heirat 239 

Heiraten 172 

Heiratsallianzen 13, 167, 172, 179, 180 

Hinduismus 2, 7-10, 60, 119, 156, 170, 
208, 235, 236, 238, 250, 260, 516, 522 

Hirtenstäimme 237 

a 172, 225, 238, 239, 252, 459, 

61 

homa (Tu. vöma/höma, G) XI, 72, 146, 
147, 152, 224, 497, 525, 526 

Honorificum 377, 423 

Hosabettu (0) 26-28, 31, 32, 36, 45, 54, 
117, 123, 271, 287, 377 

en südindische Dynastie 1, 204, 


Identität XIV, 10, 11, 21, 55, 79, 159, 
170, 173, 174, 184, 190, 209, 210, 227, 
‚232, 235, 239, 250, 251 
di rüpa (G) 67,217, 238, 519 
one 2342 
Ikonographie XIV, 5, 12, 60, 107, 135, 
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170, 182, 199, 208, 214, 225, 236, 510 
Instrumentierung 97 
Invokations-päddana (Tu. vosäya-p.) 40, 

73, 78, 124, 163, 195, 430 
Invokationszeilen 24, 43 
Irandilla Janana (Op) 173, 175, 461, 462 
irEganda (s. ganda, G) 100, 520 
Irvail (O) 175 
Islam 173 
Ixora coccinea (Tu. köpula, G) 78, 520 
Jagdfest 47, 393, 411 
Jahresfest XI, 11, 12, 21, 23, 26, 28, 31, 

35, 62, 65, 70, 76, 111, 136, 138, 144, 

147, 150, 162, 175, 203, 206, 211-213, 

215, 260, 267, 288, 312, 379, 389, 481, 

498, 519, 520, 522, 524, 525 
Jaina 2, 42, 119, 123, 157, 160, 173, 190, 

222, 423, 450, 464, 523 
Jakkelu ani (G) 67, 521 
Janana (G) Geschlechterfolge 30, 31, 42, 

152, 159, 162, 167, 173, 175, 206, 218, 

237, 282, 296, 313, 334, 382, 407, 408, 

431, 432, 434, 440, 461, 462, 521 
Jantabottu (O) X, XI, 73, 85, 102, 

122-124, 127, 131, 134-137, 139, 140, 

141, 150, 153, 174, 201, 202, 206, 207, 

209, 214, 215, 307, 312, 313, 326, 423, 

429-432, 442 
Japa 336, 450 
Jära (O) X, XI, 27-31, 34-40, 43-54, 63, 

71, 76, 77, 79, 92, 93, 95, 99, 106, 107, 

109, 110, 112-117, 123, 124, 142, 156, 

174, 190, 214, 232, 233, 240, 243, 258, 

285, 286, 288, 294, 298, 299, 378, 389, 

395, 398, 407, 408, 411-417, 419, 421 
Järandäye (N) ein daiva, „der aus Jära“ 

X, XI, 11, 12, 25-38, 44-52, 54, 71, 

76-78, 80-84, 87, 90, 92-94, 96-105, 

108, 109, 110-113, 116, 117, 120, 124, 

140, 142, 143, 145, 149, 150, 153, 155, 

157, 159, 160, 163, 164, 166, 172, 174, 

191, 192, 198, 200, 201, 203, 206, 207, 

209, 213, 214, 216, 232, 240, 244, 256, 

257, 268, 271, 273, 275, 277, 281, 282, 

285, 288, 298, 304, 306, 377-380, 382- 

391, 395-398, 408, 411, 417, 420, 422 
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Järantäye (Var. von Järandaye) 25, 41, 
42, 51, 268, 279, 280, 294, 296, 306, 
399, 400, 409 
Järappa (P) Sänger und Gottestänzer aus 
der Pambada-Kaste XVII, 35, 40, 41, 
46, 71, 77, 86, 88, 94, 97, 110, 115, 
142, 210, 288, 398 
jati Kaste 153 
jitige, jtigE (G) Fackel 70, 82, 85-87, 90, 
91, 271, 272, 521 
jitige abatär (G) 70, 85-87, 90, 91, 521 
Jinismus 2, 119, 161 
jinistisch 3, 26, 62, 119, 121, 124, 148, 
149, 157, 161, 163, 174, 190, 201, 224 
jöga (G, Skt. yoga) 92, 188, 189, 194, 
196, 197, 213, 229, 247, 249, 372-375, 
421, 497, 500, 515, 521 
Jögi (Skt. Yogin) 183, 360, 365, 370, 
481, 487, 493 
Jumädi (N) ein daiva X, XI, XI, 12, 13, 
15, 17, 19, 22, 25, 30-32, 54, 86, 87, 
102, 110, 111, 117-125, 127, 129, 134- 
139, 141-157, 159, 162, 163, 164, 166, 
170-175, 177-180, 192, 198, 201- 204, 
206, 207, 209, 212-219, 221, 232, 238, 
240, 253, 256, 257, 307, 312-316, 319, 
322, 326, 332, 343, 352, 383, 401, 
423-431, 433-444, 459, 462, 463, 
469-471, 473, 474, 510 

Jumamadi (Var. von Jumädi) 119, 275, 
276, 307-312, 316-324, 326-332, 345, 
346, 350-355 

Jungfrauen 34, 389, 451, 460 

Krsna 2, 170, 220, 248, 249, 414 

Kalasa-Karkal-Reich 205 

kabita 225, 520 

Kadri (0) 2, 33-35, 44, 45, 54, 62, 76, 
77, 82, 100, 119, 157, 166, 183, 187, 
277, 281, 365, 385, 389, 390, 410, 478, 
480, 481, 487, 493 

Katil (O) 184, 484 

Kailäsa 92, 110, 111, 185, 186, 226 

Kaira Gräma (O) 164 

Kaira Guttu (N) das Gut von K. 164 

Käla Bhairava, eine Form $ivas 146 

Kälamma (N) eine Göttin 166 


kalijiga (Skt. kaliyuga), Ausdruck für ein 
unerklärliches Unglück 268, 272, 286, 
287, 291, 293, 294, 318, 329, 346, 378, 
379, 396, 397, 402, 406, 408, 421, 436, 
452, 462 

kaliyuga 356, 476 

kaljiga (Var. von kalijiga) 268, 305 

Kalki (N) 191, 192 

Kalkuda (N) ein büta 168, 169, 211, 213 

Kallurti (N) ein büta 168, 169, 213, 245 

kambala (G) 372, 447, 497, 520, 523 

kambla (s. kambala, G) XI, 43, 65, 95, 
100, 102, 173, 194, 220-225, 372, 411, 
451, 497, 498, 520, 524 

kambla-Feld 43, 100, 102, 173, 221, 223, 
497 

Kampfkunst 63, 183, 187, 492 

Kanandüru (O) 202 

Kanapadi (O) XI, 120, 127, 137, 145, 
147, 149, 157-159, 161-167, 204, 213, 
232, 313, 322, 334, 338, 342, 424, 431, 
438, 446, 452, 457, 458 

Kanapäditäye (N) ein daiva XI, 42, 120, 
121, 137, 147, 150, 156, 159-161, 164, 
166, 167, 203, 207, 213, 223, 232, 255, 
334, 424, 438, 446 

Kannada IX, XI, XV, XVI, 1-5, 14-16, 
20, 41, 57, 208, 255, 282, 289, 348, 386, 
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kadsalE (s. kadtalE, G) 373, 375, 498, 
502, 520 

Kasargod Tälukä 157, 200 
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294 

kattu katha (Te.) erfundene Geschichte 
130 

kattuni, binden (vgl. kattu) 58, 65, 66, 
391, 416, 520 
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486-496, 502, 519, 520 

Königin 1, 48, 160 

Königreich 6, 27-29, 38, 48, 49, 51, 52, 
60, 116, 122, 123, 137, 140, 148, 154, 
158, 162, 252, 257, 378-380, 382, 383, 
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Kudupu (0) 183, 360, 370, 481, 488, 493 
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Landgut 199, 521 
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Landrechte 155 

Landreform 104, 114, 259 

Lehen 157, 205, 206, 228 
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Lokaldynastie 160, 201 
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Lokalhandlung 54, 123, 140, 153, 166 
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378, 397, 436, 439-441, 458, 524, 526 

Manigalüru (O) 1-3, 5, 93, 183, 448, 515 

Mangalüru-räjya 1, 3, 93 

Mangalüru-samsthäna 5 

Magie 249 (vgl. auch Tu. mäta) 

Magier 206 

Magrandäya (= Magrandäye) 165, 166, 
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Magrandäye (N) ein daiva 25, 156, 161, 
165, 166, 209 

matha, Kloster 2, 30, 33, 44, 244, 297, 
366, 410, 481, 488 
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Jumädis XVII, 86, 100, 111, 124, 137, 
313, 431 

Mahälirig&$vara, lokale Form Sivas 15, 
64, 427 

Mahärästra (s. auch Maharashtra) 516 

Maharashtra 6-9, 159, 237, 238, 247 

Mahärudra, Form Sivas 92 

Mähätmya 8, 111, 236, 239, 245, 246, 
256 

mahävidya 119 

Manialy (O) 45 

Maniandäye (N) ein daiva 27, 36, 45, 
392, 395, 400 
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201, 212 

Maiyyeru (Pp) 43, 51, 83, 115, 277, 281, 
288, 295, 385, 398, 408 

Mälemära-säna, ein Tempel Jumädis 122, 
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330, 332, 357, 362, 369, 371, 428, 443, 
477, 479, 483, 492, 495 

malla adikäri (s. adikäri, G) 147, 149, 
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160, 165, 166, 169, 174, 175, 183, 185, 
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174, 175, 200 

mäni (G) 67, 71, 164, 319, 323, 335, 336, 
338, 354, 357, 364, 369, 486, 492, 493, 
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mänideccidy (G) 66, 67, 70, 89, 90, 05, 
525 

mänya (s. mäni, G) 71, 314, 323, 331, 
335, 338, 345, 358, 432, 477, 523, 525 

mänye (s. mänya) 357, 525 

manca (G) Bank 63, 521, 524 

Mafijal PädE (Op) 54, 105, 109, 113 

manjetti (G) 220, 221, 223, 524 


manjotti (s. manjetti, G) 223, 319, 323, 
439, 524 
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2, 33-35, 44, 45, 62, 76, 82, 93, 99, 
105-107, 109, 113, 166, 183, 187, 191, 
192, 297, 356, 410, 475, 476, 478, 480, 
481, 487, 493 

märi, Pocken, auch Pockengöttin 15, 121, 
174, 184, 317, 324, 328, 363, 425, 440, 
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Märi Bottu (Op) 184, 363, 485 

Märiamma, kanaresische Dorfgöttin 252 

marlu, verrückt 160, 162-164, 187, 217, 
337, 362, 371 
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150, 156, 157, 162-164, 201, 202, 212, 
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matrilokal 172 
mäya (G) 48, 92, 93,, 174, 184-190, 
195-198, 213, 223, 229, 230, 243, 
247-249, 280, 305, 356, 362, 367, 368, 
371, 375, 378, 379, 380-383, 396, 420, 
424, 428, 429, 431, 432, 435, 438, 445, 
470, 474, 490, 502, 513, 515, 518, 525 
mäya äpini 196, 525 
mäya malpuni 196, 525 
mäya-Kraft 149, 249 
mäyä (Skt.) 229, 235, 247-249 
Mayndala (s. Maindaly) 511 
mäyuni, verschwinden, verbergen 196, 
248 
mayyodu (Lok./Abl.-Form von maya, G) 
121, 283, 293, 296, 303, 308, 311, 314, 
317, 327, 331, 334 
mecci Opferfest 275, 278, 290, 338, 355, 
387, 452 
Medien 4, 7, 10, 72, 86, 100, 110, 195, 
239, 241, 522, 523, 526 
Medium 4; 66, 71, 79, 87, 197, 523, 525 
Metrisierung 73 
Metrum 19, 74, 129, 178 
mirEkattu (G) 61, 525 
Mnemotechnik 132, 133 
Mogervira Sanıgha, Vereinigung der Fi- 
scherkaste 26, 261 
moksa-Konzeptionen 237 
Monumentalstatuen 169 
Moschee 173, 447, 462 
Motiv 46, 145, 146, 155, 158-160, 162, 
167, 173, 180, 239, 257 
Motiv-Index 20 
Müdadäya (s. Müdadäye) 358, 360, 447, 
481 
Müdadäye (N) ein daiva „der aus dem 
Osten“ 143-146, 149, 150, 152, 201, 
203, 204, 207, 218, 257, 444, 478 
Mundala, Kastenbezeichnung 168-170 
Mundaldakulu, Pl. von Mundala 117, 168, 
260 
Mudbidre (O) 175, 190, 201 
muga (G) XII, 61, 62, 67, 68, 70, 71, 73, 
95-99, 102, 103, 109, 122, 124, 125, 
137, 138, 141, 142, 144, 146, 178, 194, 


201, 210, 212, 217, 243, 257, 273, 310, 
316, 319, 323, 330, 373, 427, 434, 
439-441, 444, 473, 500, 522, 525 
muga yernaga päddana (G) XI, 70, 73, 
96, 124, 137, 141, 525 
Mugerädu (N) eine Gegend 120, 137, 
144, 149, 171, 203, 277, 278, 307, 313, 
322, 332, 385, 386, 423, 431, 438, 443 
Mugernädu Sävira SimE (p) die Verwal- 
tungseinheit (simE) Mugernädu 120, 
203, 313, 423, 431, 438 
muguli 183, 360, 370 
Müjinädu (Np) eine Gegend 135, 201, 
429, 433 
müla daiva, „Ursprungs-“daiva einer Fa- 
milie 119, 333, 444 
mülasäna, Ursprungstempel 136 
Mulki (0) XI, 25, 47, 48, 52, 201, 
222-224, 419, 422 
Mulki-Fluß 201 
Mulur (O) s. auch Mülüru 149 
Mülüru (O) 148, 149, 207, 218, 358, 360, 
478, 481 
mülya, mülye, Püjari eines daiva 71, 80, 
111, 158, 338, 339, 340, 342, 525 
Munnüru (O) 145, 450 
Musik 8, 82, 85, 87, 88, 90, 94, 97, 99, 
210, 236, 240, 497 
mundya, kleine Verehrungsstätte 36 
Mythologeme 111, 170 
Mythologie 60, 110, 111, 170, 182, 
190-192, 227, 230, 238, 239 
Näda Bailu (Op) 183, 187, 189, 370, 482, 
484, 495, 502 
Näga Bemmeryu 181, 184, 192, 485 
nägabana 152 
Nalike, Nalike, eine Kaste von Gottes- 
tänzern 15, 69, 110, 151, 155, 156, 168, 
170, 171, 205, 211, 223, 227, 229, 522 
nalikedäye, Tänzer 69 
nalipuni, tanzen 69, 
Nälkäyitäye (N) ein daiva 145, 203, 212, 
255, 449, 524 
Nälypirikolusära (Op) 167 
Nandananda Bittuly (O) 137, 143, 144, 
146, 147, 149, 294, 313, 423, 438, 444 
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Nandävara (O) 203, 255, 423, 443 
Nandu Säpalya (Pp) 27, 29, 36, 123, 379, 
380, 397 
Näräyana 170, 205, 249 
Näth-Yogi 2 
Näth-Sekte 119 
Nädu (Pp) 182-192, 195, 197, 281, 304, 
311, 358-362, 364-371, 385, 415, 432, 
459, 460, 477-484, 486-492, 494-496, 
502 
nädu (G) Land 148, 182, 254, 314, 331, 
344, 522 
Nädu Tödifja (Op) 185 
nema, nEma (G) 42, 48, 52, 60, 65-70, 
72, 93, 102, 124, 127, 136, 137, 139, 
141, 144, 149, 152, 174, 177, 191, 
192-194, 197, 214, 216-218, 225, 229, 
273, 279, 280, 287, 292, 304, 305, 312, 
316, 319, 323, 326, 329, 332, 372, 397, 
401, 404, 421, 427, 430, 434, 439, 440, 
443, 472, 473, 497, 500, 501, 503, 519, 
520-523, 525 
nemadeccidu 66, 67, 70, 96, 124, 194, 
195, 197, 373, 375, 503, 522, 528, 70 
Neträvati (N) ein Fluß 26, 120, 143, 157, 
166, 171, 200, 201, 203, 204, 336, 385, 
423, 450, 522 
nija runda (G) 217, 522 
Nirmarga (O) 40, 157, 292, 405, 409 
Nirrti 119 
niyama 10, 66, 67 
Nord-Kanara 1 
Nord-Karnataka 7, 9, 159 
Nord-Kerala 60, 204, 239, 241, 521 
Notentranskription 126, 178, 430 
nudi (G) X, XVII, 70, 72, 87, 95, 100, 
104, 107, 109-111, 113, 116, 131, 132, 
133, 149, 218, 234, 247.262, 522, 525 
ee (G) 70, 72, 102, 108, 109, 130, 
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"yäyastäna (G) 106, 522 

Opfer 10, 70, 112, 113, 150, 152, 218, 
240, 246, 248, 251, 253, 261, 426, 499, 
500, 523 

Opfergaben 63, 72, 77, 78, 93, 127, 194, 
240, 246 


Opferspeise 43, 83, 407, 454, 455 

Orchester 40, 80, 90, 96, 97, 99, 104, 
105, 127 

patta, Thron, Jurisdiktion 13, 27, 48, 118, 
150, 172-174, 177, 180, 202, 232, 286, 
304, 343, 356, 369, 371, 379-381, 419, 
447, 459, 474, 476 

Pasna Jumädi (N) ein daiva 13, 118, 
172, 174, 232, 343, 459 

pattäbhiseka, Königsweihe 224 

pattäbhiseka-höma, höma bei der Königs- 
weihe 224 

paltada daiva, Thron-daiva, herrschender 
daiva 38, 355 

paltada kursu, Thronsessel 123 

Panambüru (O) 112, 150, 177, 180, 356, 
476 

Panambüru Säräla Patta (p) „Jurisdiktion 
der Tausend von Panambüru“ 150, 177, 
180 

PaddarE (0) 122, 124, 127, 135, 136, 
139, 141, 142, 150, 151, 153, 154, 155, 
159, 161, 164, 207, 209, 213, 222, 
309-313, 329-331, 427, 429, 430, 432, 
442 

Paddäyi Paräri Töta (Op) 42, 112 

Pächter 27, 44, 45, 92, 102, 104, 106, 
115, 117, 121, 199, 209, 240, 380, 381, 
449, 525 

päddana (G) XI, XII, 4, 11-13, 17-19, 
21-27, 29, 30, 32, 33, 35, 36, 38, 39, 
40, 42, 45, 47, 48, 51, 52, 54, 59, 60, 
63, 65, 70-73, 78, 81, 83, 85-87, 96, 
101, 102, 104, 107, 108, 109-113, 115, 
117, 118, 120, 124, 125, 128-137, 141, 
142, 144, 145, 146, 147, 149-152, 156, 
159, 160, 161-166, 168, 174, 175, 177, 
178, 179-182, 185, 192-199, 301, 206, 
208, 209, 212, 213, 217, 218, 220, 221, 
229, 233, 234, 242, 243, 247, 252, 255, 
257, 267, 311, 374, 413, 423, 429, 430, 
449, 492, 501, 502, 510, 520, 523, 525 

päddana panpini 19 

päddana-Stil 413, 423 

päddanolu, Pl. von päddana 17, 515 

Padubidre (O) 201 
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Paidale, Titel eines Gutsherrn 123, 124, 
313-315, 429, 431-433 
Pattini, Göttin auf Sri Lanka 238 
Paiva Hegde (P) ein Gutsherr 123 
pälE (G) Arekablütenscheide 78, 137, 
194, 210-212, 372, 464, 498, 523, 525 
Palmblatt, Palmblätter 80, 183, 185, 188, 
210, 387, 479 
Palmsaftzapfer 15, 76, 117, 138, 144, 
146, 153, 155, 159, 163, 169, 188, 209, 
230, 231, 236, 247, 261, 380, 407, 449, 
523, 528, 198 
Palmsaftzapferkaste 5, 37, 64, 71, 144, 
149, 170, 172, 179, 185, 194, 220, 504, 
521 
Palmwein 123, 425, 435 
Pambada, eine Kaste von Sängern und 
Gottestänzern, Verkörperer der räjandai- 
vas XI, XVII 5, 11, 18, 19, 22, 24, 25, 
27, 30, 33, 34, 36, 38, 40, 43, 45-48, 
52, 58, 59, 61, 64, 67-69, 71, 73, 77-82, 
94, 97, 99, 100, 109-111, 113, 115, 119, 
120, 124, 126, 130, 133-136, 139, 141- 
143, 145, 147, 152, 154-156, 158, 159, 
161, 162, 164, 168, 170-172, 174, 175, 
180-182, 185-189, 193, 194, 197, 198, 
200, 205, 207, 208, 210, 211, 213, 216, 
218, 220, 223, 227-229, 232, 245, 250, 
259-261, 267, 271, 275, 277, 281, 282, 
288, 305, 307, 312, 313, 316, 319, 322, 
326, 332, 334, 335, 337-343, 347, 352, 
357, 364, 369, 372, 377, 382, 385, 390, 
391, 398, 421, 423, 429, 430, 431, 434, 
437, 438, 442, 443, 446, 447, 451, 
453-455, 457-459, 464, 471, 477, 486, 
492, 497, 498, 500, 502, 503, 523, 525 
Pambada Kicce (Pp) 158, 159, 164, 167, 
232, 340, 453-455, 457 
Pambada Räma (Pp) = Pambada Rämu 48 
Pambada Rämu (Pp) 52, 154, 155, 421 
Pambada-Verkörperer 82, 100, 109, 111, 
259, 502 
pambade (= Pambada) 15, 69, 372-374 
Pänemuggeru (O) 120, 137, 431, 438 
pafcajitige, fünfarmige Fackel (s. jitige, 
G) 275, 292 


pahcämruta (G) 70, 106, 376, 467, 505, 
519, 522 

pancätigE (G) 70, 102-104, 106, 108, 
116, 153, 276, 522, 525 

Pafjada Guttu (N) das Gut von P. 99 

panji (G) Eber 215, 522 

Pafijipadi (Op) 164-166, 446, 448, 450, 
451 

Panjipädi Barike (Op) 165, 166, 446, 448, 
450, 451 

Pafjurli (N) ein daiva 20, 67, 113, 114, 
201, 202, 215, 216, 238, 240, 255, 256, 
372, 383, 497 

päpE (G) 64, 278, 292, 312, 316, 338, 
339, 404, 522, 523 

Parallelismus 131 

Parallelversionen 12, 52, 122, 123, 125, 
126, 132, 135, 140, 147, 156, 158, 165, 
167, 171, 184, 311, 423 

Paramesvari (N) eine Göttin 15, 64, 148, 
175, 363, 424, 484 

Paraphernalien X, 35, 39, 61, 62, 64, 71, 
72, 76, 78, 83, 93, 94, 102, 103, 114, 
116, 194, 197, 209, 210-212, 233, 242, 
243, 260, 381, 384, 408, 498, 499, 519, 
320; 522: 323.524 

Parava, Kaste von Sängern und Gottes- 
tänzen 15, 168, 170-172, 175, 
184-186, 188, 189, 201, 205, 227, 245 

Parava-Text 186 

Parava-Tradition 168, 175 

Pärvati (N) eine Göttin (Skt. Pärvati) 170, 
297 

patirüpa (G) 64, 101, 522, 523 

Pätri (G) X, XI, XVII, 43, 70-72, 77, 
86-91, 93-100, 102, 107, 109, 110, 111, 
115, 124, 141, 150, 195, 197, 202, 211, 
217, 223, 374, 375, 499, 501, 503, 523, 
525 

PayadälE (Var. von Paidale) Titel eines 
Gutsherm 122, 123, 311, 429 

Perära Baländi (N) Var. von Balavändi 
190 

Performanz 20 

Pergade 123 

Periyödi, Pzriyödi (O) X, 157, 165, 167, 
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222, 223, 447, 458 
PermbudE (O) 30, 31, 382 
Perra (0) X, 13, 26, 122, 127, 130, 
133-136, 139, 142, 145, 150, 168, 181, 
182, 184, 188, 190-192, 201, 217, 220, 
223, 255, 318, 328, 329, 357, 369, 372, 
426, 429, 436, 477, 492, 497, 499 
Perra Perrüra (Op) 136, 142, 318, 436 
Perra Perüra (Op) Var. von P. Perrüra 
122, 328, 329 
Perspektive XIV, 6, 19, 29, 58, 85, 110, 
120, 124, 134, 139, 142, 154, 155, 165, 
171, 179, 192, 193, 228, 229, 235, 251, 
256 
pey (Ta.) Tu. peyi (G) 61, 523 
peyi (G) 60, 61, 523 
Pferd X, XI, 1, 17, 26-28, 31, 42, 48, 51, 
62, 64, 86, 94, 100, 101, 112, 116, 124, 
135, 146, 159, 163, 182-184, 186, 187, 
190, 192, 195, 196, 209, 215, 216, 224, 
237, 378, 382, 404, 419, 420, 446, 480, 
481, 482-484, 487-490, 493, 495, 496, 
501-504, 519, 520 
Pflügen XI, 13, 26, 30, 36, 40, 44, 65, 
172, 173, 194, 220, 221, 224, 225, 250, 
377, 385, 391, 497, 520 
pingärada pü (G) Arekablüten 27, 42, 
523 
Pilgerfahrten 236 
pilibüta, Tiger-büta (pili, Tiger) 59, 206 
Pilicamundi (N) ein daiva 30-32, 59, 147, 
201, 240, 382 
Pilicaundi (N) Var.: Pilicämundi, Pilicä- 
‚vundi X, XI, 67, 181, 182, 193, 201 
Pıriyuni (G) 70, 106, 523 
Pocken 121, 123, 136, 138, 142, 153, 
174, 212, 425, 435 
PorigärE Mälinigösvara, lok. Form von M. 
(Siva) 122, 136, 310, 330, 427, 428 
Ponnafigila (O) 144, 444 
Porlu (G) Schönheit 85, 86, 277-279, 
288-291, 299, 302, 376 
E (Op) 26, 27, 273, 287, 379, 381, 


Prabhävali 67, 68, 210 
Pracht 178, 221, 378, 382, 448 
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Prachtentfaltung 222, 239, 250 

prasäda (s. Tu. pursäda, G) 254, 370, 
481, 483, 493, 523 

pratirüpa (s. Tu. patirüpa, G) 64, 101, 
522 

Priester XI, 5, 64, 72, 146, 158, 160, 164, 
190, 194, 197, 217, 219, 220, 228, 236, 
241, 244, 261, 262, 453-455, 500, 523, 
524 

Prinzen 203, 423 

Prinzessin, -nen 158, 159, 161, 163, 164, 
449, 450-452, 456 

Probe 48, 50, 92, 108, 126, 146, 152, 
153, 155, 158-161, 164, 167, 247 

Prosaversion 109 

Protagonisten 13, 29, 32, 120, 154, 159, 
171, 184, 185, 251, 385 

Prozession X, XI, 61, 70, 83, 88, 93, 94, 
97, 99, 107, 194-196, 219, 224, 242, 
380, 401, 427, 481, 498-501, 503, 523 

Prozessionswagen X, XI, 64, 65, 77, 88, 
100, 116, 124, 135, 159, 232, 240, 243, 
378-380, 382, 383, 389, 397, 427, 429, 
523 

püjäri (G) 43, 71, 76, 77, 79-81, 83, 84, 
87-90, 92-96, 99-104, 106, 111, 113, 
115, 117, 137, 143, 146, 147, 158, 218, 
294, 295, 319, 385, 407, 408, 431, 439, 
523-526 

pükarE (G) X, 173, 222, 223, 345, 399, 
520, 523 

Puräly (O) 121, 127, 137, 145, 148-150, 
162, 175, 184, 204, 313, 322, 424, 431, 
438, 484 

Purälu Särakulläya SimE (p) 137, 438 

Purälu Sävira SimE (p) 121, 137, 148, 
313, 424, 431 

puranische Mythologeme 170 

Purohit 224, 523 

pursäda (G) 95, 520, 523 

puruseru 146 

Puttige (O) 201 

Rarigoji Senava (Pp) 183, 186, 478 

räjandaiva (G) 5, 11, 25, 59, 60, 62, 63, 
67-69, 156, 157, 202, 203, 209, 210, 
226, 227, 229, 230, 232, 239, 241, 522, 
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525, 526 

räjastäna (G) 64, 195, 196, 502-504, 525 

Rajasthan 7, 237 

räjya (G) 1, 3, 60, 93, 116, 124, 125, 
139, 142, 148, 153, 154, 209, 287, 290, 
304, 307, 313, 314, 329, 332, 363, 401, 
499, 500, 504, 525 

Rämery Ulläye (Pp) 33, 34, 191, 388, 389 

Raserei 84, 214, 217 

rathotsava (G) 93, 525 

Räuber-König 237 

Räyi (O) 172, 175, 459, 461 

Refrain 126, 127, 178, 298, 411, 413, 430 

Reinigungsritual 404 

Reisernte 65 

Reiter 17, 100, 190, 191 

Reittier X, 124, 182, 216, 224, 522, 523 

Rennbüffel 221, 222, 224, 243, 253 (s. 
auch Büffel) 

Repertoire 54, 119, 146, 147, 151, 155, 
181, 201, 213, 229 

Rezitationskontext 11, 18, 21, 23, 184 

Rezitationstöne 73 

Rezitationsweise XI, XVI, 23, 123, 130, 
134, 430, 437 

ritueller Text 177 

rituelles Pflügen 172, 520 

Sajipa (O) s. Tajipa 203, 450 

sankesa (G) 102, 525 

sankesada pancätigE (G) 106, 525 

sankesi (G) 103, 106, 525 

$akti-kallu, Kraft-Stein 220 

Samanta (N) Lokaldynastie 119, 201 

säna (G) XI, 26-28, 30, 35, 38, 44, 51, 
52, 63, 64, 72, 76-83, 88, 89, 94, 96, 
97, 99-104, 106, 122, 124, 127, 135, 
136, 142, 144-146, 149, 181, 190, 192, 
193, 273, 287, 290, 311, 313, 314, 318, 
329, 331, 333, 346, 356, 358, 371, 378, 
389, 409, 410, 436, 442, 444, 447, 475, 
478, 481, 524, 526 

Sandelpaste 27, 60, 73, 95, 97, 99, 100, 
122, 138, 152, 194, 240, 241, 247, 380, 
381, 384, 402, 418, 428, 434, 435, 441, 
473, 481, 483, 493, 500, 505, 520 


Sänfte X, 35, 62, 83, 94, 116, 145, 183, 
184, 187, 194, 197, 209, 212, 244, 397, 
447-450, 480, 481, 483, 487-490, 
493-496, 498, 499, 519, 521 

Sängerkasten 11, 18, 22, 151, 168, 171, 
205, 227, 229, 230 

Sanktum 93, 113, 244, 521, 524 

sanskritischer Hinduismus 60, 170, 238, 
322 

santosa (s. Tu. santösa, G) 526 

santösa (G) 108, 240, 279, 291, 292, 526 

säpa (Skt. säpa) 162, 247, 496 

Säräla Jumädi (N) ein daiva, „Jumädi der 
Tausend“ XII, 12, 30-32, 102, 118, 
120, 123, 125, 134, 143, 147-150, 153, 
156, 157, 163, 164, 166, 171, 172, 174, 
198, 201, 202, 204, 206, 207, 209, 213, 
214, 217, 256, 307, 312, 313, 316, 319, 
322, 326, 332, 423, 430, 431, 434, 437, 
438, 442, 443 

samsära (G) Familie 206, 526 

sattige (G) 26, 209, 271, 272, 275, 292, 
304, 306, 359, 369, 447, 487, 525 

satya (G) 2, 41, 44, 59, 87, 92, 235, 247, 
288, 289, 293, 302-304, 314, 335, 357, 
358, 365, 369, 398, 400, 405, 433, 447, 
477, 478, 487, 492, 526 

Satyanäte, sanskritisierter Name des daiva 
Järandaye 41, 45, 104, 290, 401 

satye (s. sattige, G) 44, 356, 447, 525 

Schablone 128 

Schaukel 33, 38, 41, 63, 103, 106, 109, 
116, 122, 123, 149, 173, 209, 212, 386, 
388, 446, 463 (s. auch Ehrenschaukel, 
Tu. ujjälu, G) 

Schiedsrichter-Sitzungen 104 

Schiedsrichterfunktion 102 

Schönheit 11, 30, 85, 86, 104, 108, 196, 
269, 385-387, 391, 399, 400, 402, 405, 
412, 413, 416, 424, 448, 452, 503 (s. 
auch Tu. porlu) 

Schoß-ani (Tu. jakkely ani, G) 68, 96, 
212 

segmentary state 6, 514 

Selbstbild 13, 171 

Selbstdarstellung 10, 258 
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Selbstdefinition 198 
Selbstverletzung 218, 219, 241 
seru 414, 454, 456 
Shibaruru (O) s. Tibaruru 30 
Siddu (Pp) s. auch SülE Siddu 177, 179, 
353, 471-473 
Silbenlängen 73, 74 
Silberschirm 94 
simE (G) XI, 120-122, 137, 148, 149, 
158, 200, 203, 206, 207, 228, 255, 277, 
278, 313, 335, 339, 385, 386, 422-426, 
431, 436, 438, 443, 448, 526 
simE-daiva 148, 207 
Singsilbe, -n 28, 129, 131, 133, 207, 267, 
437, 484 
Siri (Pp) Heldin einer Gruppe von päd- 
danas 21, 169, 177, 181, 190, 204, 247, 
511, 512 
Siri-Kult 21, 181, 204 
Siri-paddana 181, 190, 247 
Siri-Ritual 177 
Siri-Epos 169 
siris (Pl. von siri) eine Gruppe vergött- 
lichter weiblicher Wesen 106 
Situ Pambadedi (P) eine päddana-Sängerin 
aus der Pambada-Kaste 47, 48, 133, 
154, 155, 220, 252, 267, 298, 305, 411, 
‚421 
Siva 60, 92, 111, 186, 220, 238, 244, 
257, 427 
Speiseopfer 64, 72, 381, 384 
Spruchwettbewerb 183 
Sri Lanka 7, 10, 238, 514, 517 
Staatsgottheiten 2, 3, 227 
Standbild 158, 159, 162, 458 
steinerne Verehrungsstätte 36, 392 
Stoffächer 88 
Stratifikation 235, 239, 254 
Streit 47, 146, 157, 158, 165, 166, 411, 
446 


Streitmotiv 146, 157 

Subrahmania (N) ein Gott und der nach 
ihm benannte Ort 26, 204 

Süd-Kanara XII, XIV, XV, XVI, 1, 2, 
25, 78, 215, 260, 377, 521, 523-525 
SUggi (G) 22a, 225, 526 


Süntibottu (Op) 30, 31, 135-137, 139- 
142, 152-154, 206, 207, 319, 322, 434, 
437, 438, 442 

Süntibottu Janana (p) 30, 31, 152, 434 

SülE Siddu (Pp) „Hetäre Siddu“ 353 

Sulya Tälukä 66, 184 

Suratkal (O) X, 26, 31, 122, 150, 427 

Syntax 128, 132 

Tajıpa (O) XI, 133, 203, 212, 213, 332, 
334, 524 

tambila (G) 64, 65, 194, 373, 375, 500, 
503, 519, 521 

Tamilnadu 8, 168, 237, 515, 520 

Tamilnädu (s. auch Tamilnadu) 37, 238, 
255 

Tanimaniga (Pp) 213 

tantrischer Hinduismus 119 

Tanz XI, 27, 66, 70, 84, 85, 97, 99, 195, 
196, 210, 235, 236, 240, 247, 427, 502, 
503, 509 

Tärebäri (Op) 135, 136 

Tärebäri-sana, der Tempel von T. 135, 
136 

täri, die Palmyra-Palme (Borassus fla- 
belliformis), vgl. engl. „toddy“ 152, 
285, 288, 294, 308, 317, 322, 326, 327, 
357, 399, 425, 434, 435, 439, 484 

Tarmbe (P) eine päddana-Sängerin 
185-187, 189 

tejas 91, 247, 513 

teji 192, 196, 247, 503 

tembarE, die Trommel der Pambadas X, 
XI, 69, 78 

Tempel X, XI, 2, 3, 14, 24, 26, 28, 30, 
31, 33-35, 37-39, 42, 44, 50-52, 54, 
61-63, 65, 70, 71, 76, 83, 93, 97, 103, 
107, 110-114, 116, 117, 121-124, 127, 
134, 135-137, 139, 142-144, 146, 147, 
148-150, 152, 158, 159, 161, 162, 163— 
166, 170, 173, 175, 181, 183, 184, 185, 
187, 190, 192, 194, 195, 196, 200-202, 
207, 210-213, 215, 219, 220, 227, 228, 
237, 240, 243, 244, 250, 260-262, 378, 
379, 381, 383, 387, 395, 397, 401, 408, 
409, 423, 424, 426, 427-433, 442, 443, 
447, 450, 455, 458, 459, 462, 463, 
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475-483, 486, 492, 493, 495, 496, 499, 
500, 502, 503, 519-521, 524, 525, 526 

Tempelhof 26, 63, 64, 76, 77, 79, 93, 
184, 484, 485, 519 

Textstruktur XVII, 24, 36, 40, 53, 139, 
141, 167, 228, 230 

Textvariabilität 12, 120 

feyyam (G) 60, 61, 204, 242, 392, 512, 
514, 515, 521, 522 

Thron 38, 43, 93, 102, 108, 230, 382, 
396, 407, 433, 492 

Thronsessel 101, 113, 115, 123 

Tibära Guttu (N) das Gut von T. 136, 202 

Tibaruru (0) XI, 30, 32, 136, 149, 150, 
164, 175, 201, 202, 213, 220, 275, 382 

Tiger (Tu. pili) X, XI, 59, 64, 67, 181, 
182, 201, 206, 221, 240, 257 

Tiger-büta X, 181, 201, 206, 240 

Tiger-Gottheit XI 

firi, junge Palmblätter 80, 278 

tirmäna (G) 102, 106, 521 

tirtha 223, 446 

Tiruvadi (Op) 43, 44, 47-50, 53, 83, 92, 
93, 96, 110, 113, 117, 233, 395, 407, 
411,412 

Tod XII, 16, 62, 65, 104, 113, 134, 156, 
159, 168, 169, 178-180, 218, 230-233, 
235, 236, 251-253, 435 

Toddy (vgl. Tu. amruta und täri) 123, 
243, 425 

Toküru (0) 27, 28, 30, 31, 35, 36, 38, 39, 
54, 111, 116, 123, 124, 142, 206, 207, 
282, 286, 287, 378, 379, 382, 384, 391, 
395-397, 432 

Tradition 8, 22, 24, 36, 47, 54, 109, 125, 
136, 151, 156, 163, 165, 168, 171, 175, 
182, 208, 245, 246, 248, 262, 433, 
512-517, 520 

Traditionswandel 8, 258 

Treibjagd 146 

Trommel (s. tembarE) 4, 69, 70, 74, 97, 
163, 235, 455 

tulu räjya, Tulureich, Anfangsworte einer 
Gruppe von päddanas 124, 125, 142, 
148, 153, 290 

Tumbe (0) 144, 335, 444, 445, 447 


Tumbya Ulavuru (O) 137, 277, 278, 322, 
385, 387, 431, 438 

Turban 89 

Turka 185 

Tulu Lexicon Project XV, 16, 17 

Tulu-Kultur XVI, 2, 15, 20, 193, 235, 
236, 254, 257 

Udupi (O) XV, 2, 14, 16, 17, 69, 168, 
170, 171, 200, 201, 414, 509, 517 

Udupi Tälukä 168, 170, 200 

Udyävara (O) 203, 218 

ujjalu (G) Schaukel 61-64, 209, 290, 292, 
423, 520, 521, 524 

Ulavüru (O) 137, 157, 166, 277, 278, 
322, 335, 385, 387, 423, 431, 438, 
447-453, 457, 458 

Ullakulu (N) königliche daivas X, XI, 
144, 145, 161, 162, 181, 184, 190-196, 
203, 204, 209, 213, 223, 255, 372-375, 
444, 485, 497-504 

Ullal (0) 160, 271, 275, 282, 313, 316, 
319, 322, 326, 343, 347, 352, 357, 369, 
372 

Ulläldi (N) ein daiva, „die Herrin“ 79, 
127, 148, 200, 202, 204, 213, 424, 459, 
462, 484 

Ulläye (N) ein daiva, „der Herr“ X, 26, 
30, 33, 34, 77, 93, 94, 121, 175, 191, 
213, 257, 342, 388, 389 

Umpflanzen 20, 66, 220, 225, 523 

Unberührbare 158, 226, 252, 260, 497 

Uppinangadi (O) 26, 171, 450 

uralyu, ein Pflügerlied 18 

Vaidyanäta, sanskritisierter Name des 
daiva Müdadäye 144-146, 149, 201, 
203, 207, 444 

Vaidyanätha, schriftl. Form von Vaidya- 
näta 143, 144 

Vaikuntha 185, 186 

vajrakäaya 95, 100, 525 

Vämana 191, 517 

Vandar (0) XI, 222-224 

Variabilität 135, 139, 229 

Vasall 12, 188-190, 213 

Veda 133, 224, 235, 236, 248 

Vegetationsmetaphorik 104 
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Venur (O) s. auch Yenur und Yänüru 169 

Veranstalter 26, 40, 80, 82, 103, 104, 
108, 160, 187, 195, 216, 525 

Veranstalter-Familie 104 

Verehrungsstätte, -n 2,3, 11, 36, 45, 49, 
57, 61, 63, 65, 77, 152, 184, 392, 405, 
521, 524 

Vergöttlichung 13, 231, 232, 239 

Verkörperer 3, 27, 40, 41, 48, 67, 70, 
76-84, 86, 88-91, 95, 100, 106, 109, 
111, 133, 136, 150, 156, 160, 168, 195, 
196, 205, 206, 217, 227, 231, 235, 241, 
242, 244, 259, 421, 501-503, 524 

Verkörperung 3, 48, 52, 60, 61, 65, 69- 
71, 79, 84, 85, 116, 117, 151, 163, 175, 
178, 181, 182, 190, 203, 208, 228, 229, 
233, 243, 249, 252, 427, 500, 520, 522, 
524 

verrückt 157, 163, 187, 451 (vgl. auch 
Tu. marlu) 

Verrücktheit 156, 163, 219 

Verschachtelung 185, 186, 230, 253 

visa, Gift 93, 466 

Vidhavä 119 

Vijayanagara 1, 171, 185, 186, 191, 203, 
204, 227, 255, 256, 423, 515, 517 

vira, Held 182, 524 

Vispu 62, 186, 248, 513 

Visnumürti 115 

vokkeldakulu, Angehörige der Bant-Kaste 
15, 209, 309, 317, 325 

vokkely (G) 106, 273, 274, 276, 336, 346 
449, 5 


’ 
’ 


en (G) Ausflug einer Gottheit 70, 


Volksepen 110, 168 
Olksgottheiten 199, 237, 510 


Volksreligion III, XII, 6-9, 226, 236, 
238, 239, 241, 243-245, 248, 250, 263 

vöma (G) 69, 146, 152, 155, 305, 421, 
525, 526 

vosäya, Invokations-päddana XII, 70, 73, 
96, 124, 136, 137, 141, 142, 153, 248, 
374, 430, 501 

Votivfiguren 17, 61, 62, 72 

Votivgabe 404 

Wächtergottheiten 3 

Wald-büta (Tu. kätu büta) 37, 43 

Wanderungspassagen 139 

Wäscher 15, 71 

Wäscherkaste 71, 94 

Wasserbüffel 36, 40, 152, 154, 224, 377 

Wasserbüffelrennen 13, 65, 172, 173, 
220, 250, 520 

Wiedergeburt 232 

yajamäana 206, 525 

Yak-Schweif (cämara) 209, 519, 521 

Yaksagäna, Kanaresisches Volkstheater 
79, 111 

yantra 381, 384, 455 

Yenur (O) s. auch Venur und Yänüru 
157, 452 

yeru, Büffel 122, 214, 221, 224, 271, 
278, 281-284, 289, 291, 292, 296, 310, 
316, 319, 321, 323, 330, 343, 349, 357, 
369, 372, 399, 459 

yeru-Bante 214, 224 

Yänüru (O) s. auch Venur und Yenur 
169, 279 

Zauberei 42, 151, 405 (vgl. auch Tu. 
mäla) 

Zauberkraft 27, 152, 424, 525 

zyklische Emeuerung 252 

zyklische Struktur 40, 125 


